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Introducción 


Una pregunta fundamental recorre todos los ámbitos 
académicos en los cuales se trata las relaciones entre la filosofía 
y las humanidades en general con la medicina: ¿hasta qué 
punto esta ciencia puede aplicarse a la curación del paciente 
individual y concreto en completa autonomía? O bien, ¿hasta 
qué punto el médico debe curar exclusivamente un órgano 
enfermo sin tomar en consideración a la persona que sufre de 
ese órgano enfermo? Podría, incluso, reformularse desde otro 
ángulo, el del propio enfermo: ¿hasta qué punto el paciente 
debe contribuir, y de qué modo, a su propia curación? 

La amplitud de estos interrogantes exige también 
respuestas amplias, que pueden ser formuladas desde diversas 
aproximaciones surgidas todas en el fértil campo de las 
humanidades médicas, que tienen el propósito de fortalecer la 
práctica de la medicina desde las más diversas disciplinas, que 
incluyen tanto la literatura como antropología, y tanto la 
filosofía como el arte. Es en esta diversidad de perspectivas que 
la preguntas serán respondidas y que surgirán incluso nuevos 
cuestionamientos. Algunas de esas respuestas las ofrece este 
libro. En él se han reunido trabajos de varios especialistas en el 
tema que se desempeñan en universidades nacionales y 
privadas de Argentina como así también en organismos de 
investigación convocados a fin de exponer, desde sus propios 
campos de estudio, algunas reflexiones sobre la temática. 

En varios casos, los trabajos toman como punto de partida 
los escritos de autores pertenecientes a épocas muy alejadas de 
la nuestra: la Antigiiedad y la Edad Media. No se trata de una 
mera curiosidad histórica o interés erudito. Lo que se pretende 
es encontrar en esos textos elementos que puedan ayudar de 


una manera u otra a comprender la relación existente entre la 
salud y la enfermedad y ampliar el horizonte de comprensión 
de estos conceptos en la medicina contemporánea. Es esta una 
tarea posible. Seguramente no se encontrarán, y no es esta la 
intención de los autores, nuevos procedimientos terapéuticos o 
drogas desconocidas, pero sí es posible enriquecer lo que ya se 
conoce y lo que ya se aplica, sencillamente porque la 
naturaleza humana es una constante que permanece a través de 
los siglos. Los innegables avances de la ciencia médica no 
implican un bloqueo a la sabiduría milenaria que, desde 
siempre, buscó sanar al hombre enfermo. Y es justamente esta 
posibilidad la que estudian los autores de algunos de los 
capítulos del libro. 

En otros casos, las propuestas abordan reflexiones desde 
perspectivas que toman en cuenta aportes de autores 
contemporáneos, ordenados siempre a responder los 
interrogantes que planteamos al comienzo. En definitiva, el 
punto de convergencia permanece constante: de qué manera la 
filosofía y la labor del filósofo contribuye a facilitar la delicada 
tarea del médico en relación con su paciente. 
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El Árbol de la Vida y el origen de la 
sexualidad 


El cristianismo pre-nicénico (En torno a Gn 3, 22 - 4, 
15ss.) 


Juan Carlos Alby 


Introducción 
Las distintas interpretaciones del relato genesíaco de la caída 
nos permiten perfilar las diversas actitudes de los primeros 
cristianos con respecto a la sexualidad y al matrimonio. En 
ciertos textos del judaísmo tardío como en los testimonios de 
cristianos gnósticos y eclesiásticos es posible encontrar las 
manifestaciones más tempranas del encratismo, cuyo origen se 
remonta a tradiciones antiguas que vinculan el conocimiento 
con la sexualidad. En este contexto mítico-simbólico se 
introduce la figura del Árbol de la Vida y su identificación con 
Eva. Su connotación sexual fue conocida también por los 
gnósticos, los Apologetas, Clemente de Alejandría y el encratita 
Casiano. 

En el presente trabajo intentaremos identificar los 
testimonios principales de esta tradición que impacta 
directamente sobre la concepción cristiana de la sexualidad en 


la antigiiedad tardía. Para ello, estudiaremos en primer lugar 
los testimonios judíos y, a continuación, los de los cristianos 
pre-nicénicos, tanto gnósticos como eclesiásticos de la llamada 
Patrística asiática. 


Testimonios judíos 

Un escrito no anterior al siglo VI! pero que atestigua una 
tradición rabínica que influyó sobre gnósticos y eclesiásticos, 
conocido como los Pirké del Rabí Eliezer, al hablar sobre el árbol 
de la ciencia, dice: 


He aquí lo que enseña el rabino Zehira. Escrito está (Gn 3, 3): 
<No comeréis del fruto del árbol que está en medio del jardín >. 
No se trata propiamente de un árbol, sino de un hombre, que se 
parece a un árbol, según aquello de Dt 20, 19: <El hombre es 
como un árbol de un campo>. En cuanto a las palabras: <que 
está en medio del jardín, no han de entenderse del jardín de 
Edén. Es una expresión honesta que designa otra cosa: “Que 
quiere decir en medio del cuerpo, esto es, en medio del huerto, o 
sea, en medio de la mujer >. Este jardín es la mujer, comparada a 
un jardín, según aquello de: <Eres huerto cerrado hermana y 
novia mía, huerto cerrado, fuente sellada > (Ct 4, 12). ¿Qué es un 
jardín? Una tierra donde se siembra, donde la simiente germina y 
produce fruto.!.. 


A continuación, describe el adulterio de Eva con la 
serpiente en términos tales como: 


(Sammael) cabalgando sobre la serpiente vino a la mujer y ella 
concibió; luego, Adán vino a ella y Eva concibió a Abel, como es 
dicho: <Conoció Adán a Eva, su mujer” (Gn 4, 1). ¿Qué significa 
“conoció”? (Él conoció) que ella había concebido. Y ella vio que 
su semejanza no era la de los seres terrestres, sino la de los seres 
celestiales, y ella profetizó y dijo: “He obtenido un varón con el 
Señor >.!2! 


Según este relato, antes de que Adán se hubiese llegado a 
Eva o —según la anterior analogía— “allegado al árbol”, ya la 
serpiente se había subido a él, desde donde atentó contra Eva. 
Esto parece sugerir que Caín provendría de la unión entre la 
serpiente y Eva, mientras que Abel del matrimonio entre Adán 
y Eva. 

Otro testimonio elocuente lo constituye el Targum del 
Pseudo-Jonatán, cuya tradición designa a la serpiente como “el 
que delata a su creador”. El latinismo hebreo dltwr (11077) se 
traduce por “sicofante”, el que informa con falsedad o “acusa 
solapadamente”, ya que dltwry (11077) significa “información 
falsa”: “Entonces la serpiente, delatando a su creador, dijo a la 
mujer: <No moriréis, sino que todo artesano odia a los de su 
oficio; pues ha sido revelado ante Yahweh que el día en que 
comáis del árbol se iluminarán vuestros ojos y seréis como 
ángeles poderosos que sabréis distinguir el bien del mal > !9/”. 


Para el PsJ la serpiente es Samael, el ángel de la muerte, de quien 
Eva concibió a Caín: 

Y vio la mujer a Samael, el ángel de la muerte, y temió, y 
conoció que el árbol era bueno para comer y medicina para los 
ojos.!*! 

Y Adán supo que Eva, su mujer, había concebido del ángel 
Samael y quedado encinta y pariendo a Caín, que se parece a los 
de arriba y no a los de abajo. Y dijo ella: <He adquirido un 
varón, el ángel de Yahweh >.!?! 

Adán vivió ciento treinta años y engendró a Set, semejante a 
su imagen y apariencia. Pues anteriormente, Eva había dado a luz 
a Caín, que no era de Adán ni se le parecía. Abel fue asesinado 
por Caín.!*. 


La correspondencia literaria entre los Pirké del Rabbí Eliezer 
y el Tragum del Pseudo-Jonatán es notable. Un texto poético de 
la cueva 1 de Qumrán, himno de probada antigitedad, también 
da testimonio de la concordancia de esta tradición: 


... y la que está encinta del hombre está angustiada en sus 
dolores. 

Porque de los bordes de la muerte 

da a luz un varón, 

y surge de los dolores del Sheol, 

del horno” de la preñada, 

un admirable consejero con su fuerza, 

y el hombre es librado del útero. 

En la que está encinta de él se precipitan todas las 
convulsiones 

y los dolores desgarrantes en su nacimiento; 

el espanto se apodera de las parturientas, 

y en su nacimiento vienen a una todos los dolores 

al “horno” de la preñada. 

Y la que está preñada de la serpiente 

está con un dolor desgarrante; 

y los bordes de la fosa 

están con todas las obras del espanto. 

Con su tumulto se abren el [Sheol y el Abadón]; 

las flechas de la fosa 

hacen oír su voz al irse hacia el abismo; 

se abren las puertas! ”! de [...] 

[...] las obras de la serpiente. 

Y se cierran las puertas de la fosa 

sobre la que está encinta de la impiedad, 

y los cerrojos eternos 

sobre todos los espíritus de la serpiente.!*! 


Según la colección midráshica Jalkut Shim'oni, durante los 
130 años inmediatos a la creación, los demonios tuvieron 
comercio carnal con Adán y con Eva engendrando así otros 
demonios. La cifra está tomada de Gn 5, 3: “Tenía Adán ciento 
treinta años cuando engendró un hijo a su semejanza, según su 
imagen, a quien puso por nombre Set”. Por su parte, Gn 4, 25 
dice: “Adán volvió a tener relaciones con su mujer, que dio a 
luz un hijo, al que puso por nombre Set, diciendo: <Dios me 


ha otorgado otro descendiente en lugar de Abel, porque lo 
mató Caín>”.!”! De la conjugación entre ambos versículos, los 
rabinos pertenecientes a esta tradición dedujeron dos 
consecuencias. Por un lado, Adán estuvo separado de Eva 
durante ciento treinta años en penitencia por su transgresión. 
Por otro, Adán no conoció durante esos años a Eva según la 
providencia de Dios, sino de manera carnal, es decir, 
dominados por la pasión y la concupiscencia. Así lo atestigua el 
Bereshit Rabbah al presentar un elenco de interpretaciones sobre 
Gn 5, 1: “Esta es la lista de los descendientes de Adán!...]”, y 
menciona a continuación una serie de nombres de entre los 
cuales el citado midrash haggádico amoraíta del Génesis 
rescata tres: Yered o Irad (Gn 5, 15), Mahalael o Mehuya'el (Gn 
5, 15) y Matusalén o Metusha”el (Gn 5, 21). 
Dice Génesis Rabbah: 


Otra interpretación: Éstos eran descendientes, los primeros no 
eran descendientes. ¿Qué eran, pues? Demonios. Pues dijo R. 
Simón: Durante los ciento treinta años enteros que estuvo Adán 
sin unirse a Eva, los espíritus masculinos ardían de pasión por 
ella, y esta daba a luz, mientras que los espíritus femeninos se 
unían ardientemente a Adán y alumbraban, pues está escrito: <'Si 
se pervierten, los castigaré con vara de hombres y con los 
castigos de los hijos de los hombres> (2S 7, 14), refiriéndose a 
los hijos del primer hombre [...]. Otra interpretación: Éstos eran 
descendientes de Adán, pero los primeros no fueron 
descendientes. ¿Por qué? Porque fueron aniquilados por las aguas 
del diluvio, pues bien dijo R. Yehosúa ben Leví: Todos estos 
nombres significan castigo. <IRAD: los echaré (“ordan) del 
mundo>; <MEHUYA'“EL: los barreré (mohan) del mundo<; 
<METUSA EL: los raeré (matisan) del mundo >. ¿Y qué haré con 
Lamec y sus descendientes?.!!0! 


De acuerdo a esta tradición, sólo después de ciento treinta 
años de adulterio Adán conoció a Eva para engendrar el primer 


fruto del verdadero matrimonio, es decir, a Set. Tanto Caín 
como Abel serían fruto del adulterio. Sobre el primero no caben 
dudas y, respecto de Abel, cierta tradición lo hace gemelo de 
Caín y ambos habrían nacido el día de la formación de la 
primera pareja humana. Según el Testamento de Adán, Caín 
nació junto a una hermana gemela que se llamaba Lubia!'!! y, 
según el texto de la recensión oriental de la Cueva de los tesoros, 
Levuda.!!2! En este mismo apócrifo cristiano se dice que 
también Abel nació con una hermana gemela llamada 
Quelimta.!*3! 

Hay una parádosis que hace de Caín y Abel gemelos, tal 
como puede leerse en las Vida de Adán y Eva o Apocalpsis de 
Moisés: “Esta es la historia de Adán y Eva. Después de salir del 
paraíso, tomó Adán a Eva, su mujer, y subió hacia Oriente. 
Permaneció allí dieciocho años y dos meses. Eva concibió y dio 
a luz dos hijos. Iluminado, llamado Caín, y Amilabés, llamado 
Abel”. 1141 

También en Bereshit Rabbah: “Y volvió a dar a luz, [esta 
vez] a su hermano Abel (Gn 4, 2). Esto confirma lo que dijo R. 
Yehosúa ben Qorjah: <subieron al lecho dos y bajaron siete>, 
pues <Y volvió a dar a luz> implica un nacimiento adicional 
y no un embarazo adicional”.!!5! 

Según este midrash Caín y Abel fueron concebidos 
simultáneamente. El nacimiento adicional es el de las dos 
hermanas gemelas de Abel frente a una sola de Caín. Esta 
exégesis que propone aquí un nacimiento quíntuple se basa en 
la partícula del acusativo “et que es de amplificación y, como 
tal, añade al texto un sentido adicional. El pasaje bíblico, por lo 
tanto, debe leerse así: “Y dio a luz a Caín (es decir, Caín y una 
adición, su hermana gemela representada por a), a su hermano, 
a Abel (es decir, Abel y dos adiciones, sus dos hermanas 
gemelas, representadas por la doble aparición de la preposición 
ay. 116] 


Conforme a lo dicho anteriormente sobre el origen 


adúltero de Caín, de acuerdo a esta tradición que lo considera 
gemelo de Abel, se deduce que los dos provienen del mismo 
origen angélico o arcóntico, es decir, ambos son frutos del 
adulterio de Eva con la serpiente!!”!. Esta última afirmación 
nos conduce directamente a los textos cristianos sobre el tema. 


Testimonios cristianos 


Gnósticos 
Comenzamos por los gnósticos debido a que sus 
interpretaciones resultan mucho más cercanas a las parádosis 
rabínicas que las de los eclesiásticos. 

Uno de los estratos más arcaicos de la gnosis, el de los 
setianos de Hipólito, ya tenía en cuenta la trilogía formada por 
Eva, Adán y la serpiente, pero apenas roza el tema: 


El perfecto Logos de luz que proviene de arriba, hecho semejante 
a esta bestia que es la serpiente, penetró en el vientre impuro, 
engañando al viento con la apariencia de bestia, para desligar las 
cadenas que ceñían al perfecto Intelecto que había sido 
engendrado en la impureza de un vientre por el primogénito del 
agua, es decir, por la serpiente, el viento, la bestia. Ésta es, dicen, 
la <forma de esclavo > (Flp 2, 7) y de ahí la necesidad de que el 
Logos de Dios descendiera del vientre de una virgen.!!8! 


Dentro del rebuscado simbolismo de estos gnósticos, 
inusitado incluso para el gnosticismo clásico, es posible 
reconocer el “perfecto Intelecto” como término colectivo para 
designar a la comunidad de hombres espirituales, es decir, 
dotados con el pneúma de Sophía. En contraste con el origen de 
la raza humana que proviene del vientre impuro de la adúltera 
Eva, la humanidad nueva inaugurada por el Salvador exigía 
iniciarse en el vientre de una virgen. Este contraste se deja ver 
en la pregunta que se hace el decepcionado José de Nazareth 
—según el Protoevangelio de Santiago— al enterarse de que su 


mujer está embarazada: 


Al sexto mes, he aquí que vino José de sus construcciones. Entró 
en su casa y la encontró embarazada. Se golpeó la cara, se arrojó 
en tierra sobre un saco y lloró amargamente diciendo: <¿Con 
qué cara voy a mirar al Señor Dios? ¿Qué voy a suplicar a 
propósito de ella? Porque la recibí virgen del templo del Señor 
Dios y no la custodié. ¿Quién es el que me ha acosado? ¿Quién es 
el que ha cometido esta maldad en mi casa? ¿Quién la cautivó 
separándola de mí y la mancilló? Así como estando Adán en el 
momento de la oración de alabanza, vino la serpiente, encontró a 
Eva sola, la engañó y la mancilló, así también me ha sucedido a 
mí>.119] 


Por su parte, los valentinianos del Evangelio de Felipe 
relacionan el adulterio con el homicidio al vincular el fraticidio 
de Caín con su padre que es “homicida desde el principio” (Jn 
8, 44): 


Primero surgió el adulterio, luego el asesinato, y él (Caín) fue 
engendrado del adulterio, pues era hijo de la serpiente. Por esto 
se hizo homicida como lo era su padre (Jn 8, 44) y mató a su 
hermano. Toda comunión sexual habida entre quienes no son 
semejantes constituye adulterio!20, 

A quien la mujer ama se asemejarán los hijos que ella 
conciba. Si es su marido, se asemejan a su marido; si es un 
adúltero, se asemejan al adúltero. A menudo, si una mujer se 
acuesta con su marido obligada, pero su corazón está con el 
adúltero con quien frecuentemente cohabita, el hijo que concibe 
se asemeja al adúltero.!21! 


Aunque el anónimo no lo diga de manera explícita, es 
evidente que este último pasaje se relaciona con el anterior. La 
palabra “homicida” (copto, hatebrwme) es la misma que aparece 
en el Evangelio de María, cuando las siete potestades de la ira le 


preguntan al alma que asciende: “¿De dónde vienes, 
homicida?”, en alusión a que el alma había matado la 
concupiscencia y la ignorancia que le impedían ascender. !??! 

El Libro de Baruc de Justino Gnóstico llega al punto de 
vincular el engaño de la serpiente a Eva con el origen no sólo 
del adulterio sino también de la sodomía, pues luego de haber 
violado a Eva hizo lo propio con Adán: “Naas (serpiente) se 
acercó a Eva, la engañó y cometió adulterio con ella, lo cual es 
contrario a la Ley; se acercó luego a Adán y usó de él como de 
un muchacho, cosa también contraria a la Ley; de aquí vinieron 
el adulterio y la pederastia”.!29! 

Este intento de resaltar dos actos contrarios a la Ley sirve 
de contexto a Justino para defender de manera implícita la 
legitimidad del acto conyugal. En cambio, la tradición 
atestiguada por el Henoc eslavo rechaza la inclusión de Adán 
en el engaño sexual de la serpiente: Por ello [el diablo] 
maquinó contra Adán introduciéndose de esta manera en el 
paraíso y engañando a Eva, pero sin tocar a Adán. !2*! 

No obstante, la línea seguida por Justino encuentra un 
paralelismo con otros textos barbelognósticos, es decir, afines a 
su tradición literaria, de Nag Hammadi. En el primer caso se 
destaca la llamada Hipóstasis de los Arcontes, que da a entender 
que las Potestades pecaron no sólo contra Eva sino también 
contra Adán: 


Entonces las potestades se acercaron a Adán, pero cuando vieron 
a su viva semejanza conversando con él entraron en gran 
agitación y la desearon. Y se dijeron unos a otros: <Ea, 
arrojemos nuestra simiente sobre ella >. Entonces la persiguieron 
y ella se mofó de ellos a causa de su demencia y su ceguera, y se 
transformó en árbol ante ello, dejando caer sobre ellos su sombra, 
que es una semejanza de sí misma. Los arcontes mancillaron 
abominablemente (a esta sombra) y mancillaron el sello de su 
voz. (Esto sucedió) a fin de que se condenaran a sí mismos en su 
hechura y en la semejanza [de ella].12*! 


El último párrafo da a entender que también tomaron a 
Adán, es decir, su plasma o hechura ya que ellos lo habían 
formado y en la semejanza de ella, es decir, Eva. Pero en su 
ceguera e ignorancia, poseyeron a la copia sensible de la Eva 
espiritual, es decir, su sombra. 

El otro escrito es Sobre el origen del mundo. Este tratado 
contiene un mito antropogónico que describe la creación de 
Adán por parte de los arcontes. Apenas había sido plasmado 
por ellos, Adán se asemejaba a un aborto carente de espíritu, 
por lo que al cabo de cuarenta días, Sophía Zoé insufló su 
aliento en Adán que no tenía alma y este comenzó a arrastrase 
sobre la tierra, ya que no podía ponerse en pie. Después del día 
de reposo Sophía envió a su hija Zoé, la llamada Eva, para 
poner de pie a Adán a fin de que los que iban a ser 
engendrados por él fueran recipientes de luz. Eva vio al que era 
su viva semejanza tendido sobre la tierra y sintió pena por él, 
por lo cual le ordenó levantarse. La palabra se convirtió en 
obra, Adán se levantó, abrió los ojos y, cuando la vio, dijo: “Tú 
serás llamada madre de los vivientes, pues tú me has dado 
vida”. Cuando las potestades se enteraron de que su criatura 
vivía y andaba erguida, se trastornaron muchísimo y enviaron 
siete arcontes para averiguar qué había sucedido. Cuando se 
acercaron a Adán, vieron que Eva conversaba con él y se 
preguntaron unos a otros: “¿Qué es esa cosa luminosa? Pues se 
nos parece a la semejanza que se nos manifestó en la luz”. Al 
momento, decidieron capturarla y poseerla para que quedara 
mancillada con la simiente de ellos y no pudiese regresar a la 
luz. Urdieron también infundir un letargo en Adán para que 
este creyera durante su sueño que ella procede de su costilla, 
de modo que la mujer le obedezca y él sea su señor. Entonces 
Eva, que era una potencia, se burló de su propósito, encegueció 
los ojos de los arcontes con una niebla y dejó subrepticiamente 
su semejanza junto a Adán. A partir de aquí, el tratado 
introduce el motivo del árbol que, como en el escrito anterior, 


aparece asociado a Eva: 


Eva entró en el árbol del conocimiento y permaneció allí. Ellos la 
persiguieron, y ella les reveló que había entrado en el árbol y que 
era un árbol [...] Después, cuando despertaron del sueño, se 
acercaron a Adán y cuando vieron que estaba junto a la 
semejanza de aquella quedaron trastornados, pues pensaron que 
era la verdadera Eva, y tuvieron la audacia de asaltarla, 
capturarla y arrojar su simiente sobre ella. Lo hicieron con 
astucia, pues la contaminaron no sólo físicamente, sino con algo 
vergonzoso, pues contaminaron el sello de su primera voz, 
aquella que les había dicho: “¿Quién es antes de vosotros?” [...] 
Sin embargo, las potestades erraban, por cuanto ignoraban que 
era su propio cuerpo lo que habían mancillado. La semejanza era 
lo que las potestades habían mancillado junto con sus ángeles. 
(Eva) concibió primero del primer arconte a Abel, luego 
engendró al resto de los hijos por obra de las siete potestades con 
sus ángeles. !20! 


En este escrito como en La Hipóstasis de los arcontes 
aparecen varios temas desconcertantes. Por un lado, “el sello de 
la voz de ella”. Esta difícil expresión es posible que se refiera a 
la mujer material en la que Eva, mujer espiritual, dejó la 
impronta de su forma y le comunicó su propio nombre. Por lo 
tanto, se trataría de la Eva sensible o carnal, siendo esta a la 
que los arcontes mancillaron creyendo en su ignorancia que se 
trataba de la verdadera, la interlocutora de Adán, quien se 
convirtió en árbol y los engañó ofreciéndoles su sombra. Por 
otro lado, la conversión de Eva en árbol evoca un mito 
utilizado por el apologeta Taciano, el de la persecución de 
Daphne por parte de Apolo y su conversión en laurel!?7!, La 
HipA no dice nada acerca del fruto del adulterio de Eva con los 
arcontes pero menciona el del matrimonio entre Adán y Eva 
expulsados ya del paraíso: 


Los arcontes se volvieron hacia su Adán, lo tomaron y lo 
arrojaron del paraíso con su mujer [...] Después de esto (la mujer 
carnal) engendró a Caín, el hijo de ambos. Caín cultivaba la 
tierra. (Adán) conoció de nuevo a su mujer y ella engendró a 
Abel [...] Luego Adán (conoció) a su viva semejanza Eva. Ella 
concibió y engendró a [Set] para Adán. Y dijo ella: <Yo 
engendré a otro hombre por medio de dios, en lugar de Abel>. 
Otra vez concibió Eva y engendró a Norea, diciendo: “Él engendró 
para mí [una virgen] de ayuda para muchas generaciones de la 
humanidad. Esta es la virgen que las fuerzas no mancillaron. 
Entonces los hombres se multiplicaron y comenzaron a tener 
aspecto agradable.!?8! 


Si se compaginan las noticias gnósticas, se puede advertir 
que Caín y Abel no son hijos de Adán, sino del primer arconte y 
de sus potestades. A esto lo confirma el Apócrifo de Juan, donde 
aparece el dogma fundamental del encratismo, a saber, el 
carácter imperfecto de la generación que proviene de la cópula: 


El primer arconte [laldabaoth] vio a la doncella que estaba junto 
a Adán y supo que la intelección luminosa se había manifestado 
en ella como vida [...] Entonces el primer arconte la mancilló y 
engendró de ella dos hijos, el primero y el segundo, Elohim y 
Yahvé. Elohim tiene rostro de oso, Yahvé tienen rostro de gato. 
Uno es justo, otro injusto. Estableció a Yahvé sobre el fuego y 
sobre el viento, y a Elohim sobre al agua y sobre la tierra. A éstos 
les impuso los nombres de Caín y Abel. (Todo esto lo realizó) 
atendiendo a sus malas artes. Hasta el día de hoy ha persistido la 
copulación por causa del primer arconte, que implantó el deseo 
de la generación en la compañera de Adán. Por medio de la 
copulación suscitó la generación de la forma de los cuerpos y los 
gobernó por medio de su espíritu contrahecho. 29 


Set es el hombre espiritual unido a la viva semejanza de 
Dios que está en él, representada también por Eva. Set es el 
antepasado común de los hombres pneumáticos. 


Por su parte, Norea (del hebreo Na'ara, “virgen”), ejerce 
junto a Set la misma función que la Eva espiritual ejercía junto 
a Adán. 

Por otro lado, OgM no menciona el nombre de Caín, ni el 
de Set ni el de Norea, sino solamente el de Abel, a quien el 
tratado menciona como primer hijo de Adán y Eva. Además, 
parece afirmar que todos sus hijos son frutos del adulterio. 
Estas lagunas deben ser completadas con el recurso a los 
ophitas de San Ireneo, según los cuales Abel y los demás hijos 
habrían sido concebidos en el paraíso antes del destierro: 
“Después de éstos (Caín y Abel) por providencia de Prúnico 
engendraron a Set y luego a Norea, los cuales, según dicen, 
engendraron multitud de seres humanos”. (901 

La mención de Abel como primer hijo según OgM no 
pretende ser cronológica. El embarazo habría tenido lugar en el 
paraíso, pero los nacimientos ocurrieron en el destierro. El 
trato preferencial que el Demiurgo otorga a Caín y a Abel 
respecto de los demás hijos, estaría denunciando los distintos 
planos de procreación, antes y después del exilio del paraíso. 
Aquellos serían frutos del adulterio de Eva con el primer 
arconte, de ahí sus nombres Elohim y Yahvé así como sus 
apariencias arcónticas de oso y de gato y sus respectivos 
dominios sobre los elementos. Los hombres, en cambio, le 
atribuyeron nombres bíblicos y los llamaron respectivamente 
Caín y Abel. Como contraste y por iniciativa de Sophía, quien 
hizo descender sobre Adán la simiente divina, nació Set, fruto 
del matrimonio entre Adán y Eva. Se disciernen así los dos 
planos de la generación. Por un lado, la génesis adulterina de 
Caín y Abel, producto de la concupiscencia y del apetito de 
generación. Esta es de naturaleza carnal. Por otro, la 
generación de Set, de origen espiritual como la génesis que 
acontece entre los eones del Pleroma. De modo que para el 
ApJn ninguno de los tres hijos son hombres sensibles, sino el 
paradigma arcóntico según el cual los dos primeros son hijos 


resultantes de la concupiscencia entre marido y mujer, mientras 
que el tercero es fruto espiritual por iniciativa de Sophía. Los 
hombres de este mundo nacen a imagen de estos tres: la 
mayoría, como resultado del apetito carnal; la minoría, como 
fruto de la gracia de Dios. 

Esta distinción resultará fundamental para entender la 
actitud de estos cristianos hacia el matrimonio. Para los 
valentinianos, sólo el matrimonio entre espirituales es legítimo 
ya que la procreación carnal que acontece dentro del mismo 
está superada por la naturaleza del pneúma, mientras que el 
matrimonio entre psíquicos —entre quienes se encontraban los 
hebreos y los representantes de la Magna Iglesia— conlleva el 
estigma de la procreación según la carne. De ahí la desigual 
aceptación del matrimonio por parte de los gnósticos y el 
visible encratismo que tiñe mucha de la literatura de Nag 
Hammadi. 

Esto explica también el contraste que establecían los 
gnósticos entre los dos árboles del paraíso. El EvFlp señala sus 
diferencias: 


Dos árboles crecen en el paraíso; uno produce animales, el otro 
produce hombres. Adán [comió] del árbol que produce animales, 
se tornó animal y engendró animales. Por ello los hijos de Adán 
veneran a los animales. El árbol [...] fruto es el [...] [por] esto 
fueron [numerosos los pecados. Si él hubiera] comido el [fruto 
del otro árbol, es decir, el] fruto del [árbol de la vida, que] 
produce hombres, [los dioses venerarían] al hombre.!*9!! 


La sexualidad guiada por la pasión engendra animales, es 
decir, hombres materiales o “animales”, mientras la unión 
guiada por la providencia del Dios verdadero engendra 
verdaderos, espirituales, pneumáticos o gnósticos. De ahí la 
famosa perícopa que proclama la unión de lo semejante con lo 
semejante: “Un hombre engendra un hombre; un caballo 


engendra un caballo; un asno engendra un asno”!*2!. El ApJn, 
en cambio, invierte la valoración de los árboles respecto del 
EvFlp. 


Ahora bien, al árbol de la vida lo plantaron en medio del paraíso. 
Voy a explicaros cuál es el secreto de su vida: viene del 
conciliábulo que convocaron, [es su espíritu contrahecho] La raíz 
de ese árbol es amarga, sus ramas son muerte, su sombra es odio, 
sus hojas acarrean engaño, su savia es el ungiiento de la 
perversidad, su fruto es la muerte, su simiente es un deseo que 
germina en la oscuridad, el infierno es el lugar de los que lo 
gustan y la oscuridad el lugar de su reposo. (Otro es) el 
denominado por ellos <árbol del conocimiento del bien y del 
mal>, esto es, la intelección luminosa. l9?! 


¿Se trata de dos árboles o de un solo árbol bivalente, a la 
manera de Eva que podía desdoblarse en carnal y espiritual? 
De este modo, la identidad Eva = árbol implica dos 
valoraciones contrapuestas. Si Eva era “conocida” según su 
concupiscencia sensible, significaba el árbol de la vida, propio 
de la génesis carnal. Por el contrario, si era “conocida” según la 
Gnosis, se trataba del árbol de la ciencia del bien y del mal 
cuyo fruto es la génesis espiritual. Más allá de las diferentes 
noticias de la literatura gnóstica de Nag Hammadi, se aprecia 
como sustrato común la relación del verbo “conocer” en sus 
diferentes formas con la unión!**!. Si esta es carnal y 
adulterina, produce animales; si es espiritual y divina, produce 
hombres pneumáticos. El paso de un significado a otro lo 
determina el contexto, pues tanto la Vida como la Gnosis 
representadas en sus respectivos árboles eran capaces de ambos 
sentidos, carnal y espiritual.!99! 


Eclesiásticos 
Con respecto a las tradiciones que hacen a Caín hijo de Eva con 
la serpiente, la parádosis johánica es una de las expresiones 


cristianas antiguas que mejor refleja la influencia de las 
mismas, tal como puede leerse en 1Jn 3, 12: “No como Caín, 
que, al ser del Maligno, mató a su hermano. Y ¿por qué lo 
mató? Porque sus obras eran malas mientras las de su hermano 
eran justas”. 

La sintaxis del pasaje nos lleva directamente a pensar en 
una procedencia desde el diablo, ya que el adjetivo designa 
también al diablo en otros pasajes de 1Jn, además de ser 
inequívocamente masculino (cfr. 1 Jn 2, 13; 5, 18)1%!, Su 
vinculación con Jn 8, 44: “Vosotros sois hijos de vuestro padre 
el diablo [...] Éste era homicida desde el principio”, que ya ha 
sido señalada en EvFlp 61, 5-10, se deja ver también en 
Policarpo, que en un contexto heresiológico utiliza una 
expresión parecida: 


Porque todo el que no confesare que Jesucristo ha venido en 
carne, es un Anticristo, y el que no confesare el testimonio de la 
cruz, procede del diablo, y el que torciere las sentencias del Señor 
en interés de sus propias concupiscencias, ese tal es primogénito 
de Satanás.!*7! 


Es conocida la anécdota que trae San Ireneo en Adversus 
haereses III, 4, 3 acerca de que Policarpo se dirigió a Marción 
llamándolo “primogénito de Satanás”. El Epílogo al Martyrium 
Policarpii la relata en estos términos: “Ireneo cuenta, además, 
este caso: “Como una vez se encontrara con Policarpo Marción, 
cabeza que fue de los llamados marcionitas, y le dijera: 
“Reconócenos, Policarpo”, éste le contestó: “Sí, te reconozco, te 
reconozco, que eres el primogénito de Satanás”.!98! 

En este caso, la vinculación de Marción con Caín se 
establece en que la teología marcionita rechaza las 
instituciones aceptadas de la justicia de Dios, a punto tal que 
atribuye al demiurgo el momento del juicio, además de negar 
la resurrección.!??! En efecto, según el Targum Neofiti a Gn 4, 8, 


Caín dice: “No hay justicia y no hay juez y no hay ningún otro 
mundo; no hay ningún don de la buena recompensa para los 
justos, y no hay reclamo para los malvados”.!*0! 

En la asociación que hace Policarpo como heredero de la 
teología johánica entre Caín y Marción, hay un fondo de 
interpretación sexual, conocida tanto por judíos como por 
cristianos gnósticos. Esto concuerda con las conductas 
encratitas que se habían comenzado a difundir en el siglo 1 d. 
C. 

Los representantes de la Gran Iglesia también lograron 
discernir ambos sentidos del matrimonio, carnal y espiritual, y 
reaccionaron contra quienes denostaban al matrimonio. La 
Escritura ya advertía que aparecerían algunos que prohibirían 
la unión entre varón y mujer.!*!! Ireneo identifica entre estos 
al gnóstico Saturnino, procedente de Antioquía y discípulo de 
Menandro: “Añade que casarse y dar vida serían obras 
inventadas por Satanás”.!*2l El Lugdunense arremete también 
contra Marción y Taciano: 


A partir de Saturnino y Marción nacieron los encratitas (gr. 
Enkrateís, continentes), los cuales predican la abstinencia del 
matrimonio, destruyendo el plan de Dios sobre su antiguo 
plasma, al que de modo indirecto acusan de haberlo hecho varón 
y mujer para engendrar seres humanos (Gn 1, 27-28); 
introdujeron la abstinencia de todo lo que ellos llaman “animal”, 
haciéndose de esta manera ingratos a Dios quien hizo todas las 
cosas [...] Taciano fue el primero al que se le ocurrió esta 
blasfemia. Este fue discípulo de Justino, pero mientras estuvo con 
él, no anduvo con estas teorías. Mas después que el maestro 
sufrió el martirio, aquel se separó de la Iglesia, y presumiendo 
con orgullo haber sido discípulo de tal maestro, se sentía superior 
a los demás y por ello inventó una doctrina con sus propios 
rasgos. Al igual que los valentinianos predica la fábula de los 
eones invisibles, y así como lo hacían Saturnino y Marción, 
denuncia el matrimonio como fornicación y corrupción. Y añade 
que Adán no pudo salvarse.!*?! 


Hipólito hace lo propio con los naasenos en su primera 
recensión de estos gnósticos: “[...] llevan a cabo la misma 
actividad que los castrados. Insisten, pues, poniendo en el 
empeño toda crudeza y cuidado en proclamar su apartamiento 
de todo comercio sexual con mujeres, como si fueran castrados. 
Todas las demás actividades, según hemos reseñado 
prolijamente, las ejecutan como los castrados”.!*%! 

Es posible que Hipólito se inspirase en un texto de Justino, 
quien también rechaza el encratismo: “[...] otros se mutilan 
públicamente para la torpeza y refieren esos misterios a la 
madre de los dioses”.!*?! 

No obstante, un texto de Ignacio de Antioquía está en la 
misma línea de los valentinianos respecto de la defensa del 
matrimonio mientras este no se encuentre impulsado por la 
pasión: “Si alguno se siente capaz de permanecer en castidad 
para honrar la carne del Señor, que permanezca sin 
engreimiento [...] Respecto de los que se casan, esposos y 
esposas, conviene que celebren su enlace con conocimiento del 
obispo, a fin de que el casamiento sea conforme al Señor y no 
por sola pasión”.!*0! 

Pero más significativas resultan aun ciertas líneas de 
Clemente de Alejandría respecto del encariña Julio Casiano, 
quien habría enseñado en Egipto hacia el 170. 


Y he aquí cómo pretende [Casiano] forzar a Pablo para decir que 
la generación consiste en un engaño cuando Pablo dice. “Temo 
que como la serpiente engañó a Eva, vuestros pensamientos se 
corrompan apartándonos de la sencillez que lleva a Cristo” (2 Co 
11, 3) En verdad, el Señor viene, como todos admiten, a salvar lo 
que estaba perdido; pero porque haya bajado de lo alto [para 
salvar] la perdida generación de aquí abajo (pues la generación 
ha sido creada y es creación del Todopoderoso, que jamás habría 
hecho caer al alma de un estado mejor a otro peor). Sin embargo, 
el Salvador viene para salvarnos a nosotros, extraviados por los 
pensamientos que por la desobediencia a los mandamientos se 


apartaron rápidamente, y por nuestra avidez de placeres; y ello, 
quizás, porque nuestro primer progenitor anticipó el tiempo, al 
dejarse llevar por la seducción del matrimonio antes del 
momento establecido, y por eso pecó, pues “quien mira a una 
mujer para desearla, ha cometido ya adulterio con ella” (Mt 5, 
28), sin aguardar el tiempo establecido. Y era el mismo Señor el 
que también entonces condenó la concupiscencia que anticipa al 
matrimonio.!*7! 


Clemente niega la exégesis gnóstica que hace Casiano de 2 
Co 11,3, según la cual el engaño de la serpiente a Eva consistió 
en despertar su concupiscencia y arrastrarla hacia la generación 
adulterina. Para el alejandrino, en cambio, la falta original 
consistió en que Adán miró con codicia a su mujer y, antes de 
esperar el tiempo oportuno, incurrió en un pecado sexual. Y la 
causa de esta transgresión debe atribuirse, según Clemente, al 
estado psíquicamente infantil de nuestros primeros padres. En 
esta tesis concuerda con la mayoría de los apologetas.!**! 
Mientras Casiano condenaba la relación sexual por tratarse, 
según su juicio, de algo propio de los animales, Clemente le 
concede al encratita sólo que la serpiente aconsejó al inmaduro 
Adán la unión carnal con Eva, pero no está a dispuesto admitir 
que el matrimonio sea el resultado de la unión del diablo con 
Eva o de la sugestión diabólica para que Adán se uniera a ella. 

El alejandrino conoció también el simbolismo del Árbol de 
la Vida: 


Dice el profeta: “Árbol de la vida es el deseo cumplido” (Pr 13, 2), 
para enseñarnos que los deseos limpios y puros son los que están 
en el Señor vivo. Pretenden ahora que la unión matrimonial del 
varón y la mujer, llamada conocimiento, sea pecado, puesto que 
eso significa comer del árbol del bien y del mal, indicando la 
violación de un mandamiento mediante el uso del verbo conocer. 
Pero si esto es así, entonces también la gnosis de la verdad es un 
comer del árbol de la vida. Es pues imposible que el matrimonio 


honesto se refiera a aquel árbol. Hemos dicho anteriormente 
cómo en el matrimonio se puede vivir bien o mal; y eso es el 


árbol del conocimiento: no transgredir las leyes del matrimonio. 
[49] 


Para los encratitas el Árbol de la Vida simbolizaba la 
mujer, mientras que la Gnosis o Ciencia del bien y del mal era 
la unión con ella por parte del varón. Comer del fruto de aquel 
árbol significó para Adán conocer a Eva. 


Consideraciones finales 

La tradición de la filiación diabólica de Caín se encuentra en 
varios documentos judíos, de los cuales hemos destacado 
cuatro: los Pirké del Rabbí Eliezer, el Targum del Pseudo Jonatán, 
los Jalkut Shim'oni y Génesis Rabbah. Algunos de ellos 
denuncian interdependencia literaria, pero todos tienen en 
común el hecho de que atestiguan una arcaica tradición que 
aparece también en documentos cristianos gnósticos y 
eclesiásticos. En el ámbito intelectual cristiano ciertas lecturas 
del drama del paraíso influyeron en la valoración negativa del 
matrimonio, la que cobró fuerza en los ámbitos encratitas que a 
partir del siglo 1 d. C. comenzaron a manifestarse y a crecer, 
especialmente en la iglesia siria de la cual surge Taciano, uno 
de sus más conocidos representantes. Ninguno de los cristianos 
mencionados tomó en sentido obvio o literal el adulterio entre 
Eva y la serpiente, pero bajo su representación mítico-simbólica 
se escondía el rechazo al ejercicio de la sexualidad, aunque con 
sus respectivas distinciones. El mandato por el cual se prohíbe 
comer del Árbol de la Vida que, como vimos en los textos 
analizados, se trata del mismo árbol del conocimiento que es de 
carácter bivalente, puede entenderse como la prohibición a 
unirse con Eva en el ejercicio del matrimonio. Para los 
encratitas, esta prohibición era absoluta. Los gnósticos, en 
cambio, adoptaron una posición intermedia, pues aplicaron la 


condena encratita del matrimonio entre hombres materiales y 
entre hombres psíquicos o animales, con clarísimas sentencias 
en el Evangelio de Felipe. Para los hombres espirituales aplicaron 
el criterio de la Gran Iglesia, aduciendo que Dios prohibió a 
Adán y a Eva el uso del matrimonio hasta que fuesen capaces 
de la unión espiritual. Para los gnósticos de EvFlp, ApJn, HipA y 
OgM, la proscripción del matrimonio también era absoluta para 
los hombres psíquicos y hylikos, no para los espirituales, 
porque su naturaleza pneumática rebasaba la concupiscencia 
de la carne y, la unión física del matrimonio no era otra cosa 
que una figura del enlace pleromático de los Eones. No 
importaba la generación biológica, sino la pneumática. Para los 
eclesiásticos entre los que se destaca Clemente, esta prohibición 
era sólo temporal, hasta que el hombre “infante” e “inmaduro” 
pudiera consumar el matrimonio según la voluntad de Dios. 
Clemente de Alejandría escribe contra Julio Casiano en defensa 
del uso correcto de la sexualidad, en el tiempo y espacio en que 
Dios la bendice, es decir, en la santidad del matrimonio. Del 
mismo modo pensaban Ireneo y Teófilo  antioqueno, 
anticipándose al alejandrino. Para los encratitas, el hecho de 
que la cópula haya sido la causa de la caída primigenia arroja 
sospechas definitivas sobre la práctica sexual humana y se la 
considera impropia de la unión con Dios y propia de las bestias. 
En resumen, tanto gnósticos como encratitas y eclesiásticos 
admitían que hubo matrimonio entre Adán y Eva. Los 
encratitas apuntaban a la unión con Dios en la oración y la 
mutua piedad. Los eclesiásticos a la unión carnal según la 
voluntad de Dios, mientras que los gnósticos reconocían uno 
carnal sólo válido entre los espirituales y el matrimonio 
propiamente pneumático. El problema del adulterio entre Eva y 
la serpiente y su consecuente maternidad de Caín y Abel es 
admitido por los tres grupos. La línea de la teología johánica 
deja ver el arrastre de esta tradición en 1 Jn 3, 12 y en ciertas 
sentencias de Policarpo. Según los gnósticos, sólo Set es de 


progenie espiritual porque fue el primer hijo de Adán después 
de haber recibido la gnosis, lo que convierte a Set en padre de 
los espirituales. 

En todos los casos, el tratamiento de una dimensión 
antropológica como la de la sexualidad resultó problemático 
entre los primeros cristianos, y las consecuencias de sus 
vaivenes se dejan ver hasta hoy. Es evidente que mucho antes 
de las exégesis targúmicas los cristianos ya habían prestado 
atención al tema de la sexualidad y su vinculación con el 
pecado. La complejidad que presenta la cuestión al análisis de 
los mumerosos documentos nos delata la importancia de la 
misma y su impacto en la institución matrimonial. Esta 
preocupación contrasta notablemente con la banalidad 
característica de muchos abordajes contemporáneos a la 
educación sexual caracterizados por reduccionismos biológicos, 
prejuicios antropológicos y por un despojo absoluto de los 
mitos primordiales que han dejado una huella atávica e 
insoslayable en la psiquis humana. 
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El sentido mínimo de sí y las 
psicopatologías 


Ivana Anton Mlinar 


Introducción: el sí mismo mínimo 

Toda teoría de la conciencia que reconozca la dimensión 
subjetiva de nuestra vida de experiencia opera con un principio 
explicativo fundamental: el sí mismo [self, Selbst], aquello que 
da cuenta tanto de su unidad sincrónica y diacrónica como de 
su para-alguien, para-mí, su carácter de primera persona, una 
condición necesaria para la posibilidad de toda manifestación. 

Se han desarrollado diversos enfoques y descripciones del 
sí mismo, tanto desde perspectivas filosóficas como científicas y 
psicológicas;!!! algunas incluso lo han negado y han sostenido 
su naturaleza ilusoria.!?! 

Frente a esta pluralidad de rasgos, quisiera señalar lo que 
Gallagher!?! ha denominado the minimal self, el sí mismo 
mínimo, en un esfuerzo por arribar a aspectos primitivos o al 
núcleo esencial de este principio, especialmente en el ámbito 
de patologías en las que precisamente el sí mismo estaría 
perturbado, como en el caso de la esquizofrenia. Introduciré la 
distinción de Gallagher entre el sentido de propiedad [sense of 
ownership] y el sentido de agencia [sense of agency] como dos 
modalidades separables de experiencia del sentido mínimo de 
sí, a fin de ofrecer algunas objeciones a esta distinción tajante. 


La fenomenología de estas experiencias patológicas serán 
la primera piedra de toque de la noción del sí mismo mínimo 
que deberán llevarnos al constituyente esencial de la naturaleza 
agencial del sí mismo, es decir, la intencionalidad, en otras 
palabras, un carácter relacional peculiar. Si esto tiene sentido, 
podría mostrarse que el sí mismo mínimo permanece incluso en 
perturbaciones extremas de la subjetividad. Es más, si, como 
sugieren algunos autores,!*! el sentido de agencia puede estar 
presente como una capacidad potencial, como un “yo puedo” 
husserliano, entonces propongo que cualquier estado de 
conciencia debería mantener su sentido mínimo de sí, de 
agencia, lo que, a su vez, aporta evidencia para dar cuenta de, 
entre otras cosas, la actividad subjetiva de pacientes en coma y 
en estado vegetativo. 


Sentido de propiedad y sentido de agencia 

La noción de “sí mismo mínimo de Gallagher emerge de la 
intuición de que existe un “algo” básico, inmediato y primitivo 
que estamos dispuestos a llamar un sí mismo “incluso si todos 
los rasgos no esenciales del sí mismo son quitados”.!*! Con 
respecto a este sí mismo mínimo, sostiene que es posible 
identificar dos modalidades separables de experiencia: 1) un 
sentido de propiedad (SP) o sentido de que soy yo quien vive una 
experiencia y 2) un sentido de agencia (SA) o el sentido de que 
soy yo el iniciador o fuente de una acción. 

En las acciones normales, voluntarias o deliberadas, el SP y 
el SA están íntimamente entrelazados y son frecuentemente 
indistinguibles. Sin embargo, Gallagher sostiene que existen 
una serie de situaciones en las que resulta posible distinguirlos, 
por ej., en los movimientos involuntarios, los pensamientos 
espontáneos y las experiencias esquizofrénicas tales como la 
inserción de pensamientos. En estos casos, de acuerdo con 
Gallagher, el sentido de agencia faltaría pero el sentido de 
propiedad se retendría de alguna manera. 


Como muestran algunos autores, un análisis más 
cercano de estas experiencias revela que la distinción entre el 
SP y el SA no está marcada tan claramente ni es inequívoca 
como propone Gallagher. Incluso aquí la agencia no está 
completamente ausente. Parece que el SP y el SA permanecen 
más bien íntimamente relacionados, y que las distorsiones del 
último afectan al primero también. Gallagher propone su 
distinción al nivel de la experiencia como una alternativa a una 
distinción de nivel más alto realizada por otros enfoques!”! al 
nivel de la atribución. Esto significa que el SP y el SA son 
originariamente aspectos de primer orden, fenomenológico, no 
conceptual de la experiencia, implícitos prerreflexivamente en 
la acción.!9! Las atribuciones de propiedad y de agencia de 
orden superior informadas conceptualmente dependen de estas 
experiencias de primer orden. 

Aunque Gallagher formula una serie de versiones 
ligeramente distintas de lo que vale como un sentido de 
propiedad,!?! existen dos interpretaciones principales en sus 
escritos: una en términos de propiedad -—propiamente— 
[mineness], y otra en términos de cinestesia o propiocepción. Esta 
propiedad es un rasgo experiencial del sí mismo mínimo que 
presuntamente permanece constante a lo largo de toda 
experiencia y no depende de algo aparte de la experiencia 
misma, ya que es la forma más primitiva de experiencia que es 
necesariamente consciente de sí. “El sí mismo mínimo o 
nuclear posee realidad experiencial, y se identifica de hecho 
con la aparición de primera persona del fenómeno 
experiencial”.!!0l El SP explicado como propiocepción significa 
que incluye un tipo de conciencia propioceptiva: “un marco de 
referencia que recurre al cuerpo vivido como percipiente y 
actor”. 111] 

Respecto del sentido de agencia, Gallagher distingue entre 
un SA como experiencia de primer orden ligada al movimiento 
corporal, |12! y un SA como experiencia de primer orden ligada 


al aspecto intencional de una acción, a una meta, una tarea. 

Un ejemplo prototípico para distinguir el SA del SP es el 
caso del movimiento involuntario: si alguien me empuja desde 
atrás, siento que es mi cuerpo el que se mueve. Y así tengo un 
sentido de propiedad respecto de esa acción. Sin embargo, por 
no haber causado yo el movimiento, no tengo sentido de 
agencia. No obstante, mi reacción podría ya considerarse 
agencial, y me otorga un sentido de agencia. La sola influencia 
de una fuerza externa no es de hecho suficiente para 
comprometer mi sentido de agencia. Por el contrario, luchar 
con las fuerzas de la naturaleza (por ej., cuando navegamos, 
nadamos o escalamos) es fascinante precisamente porque nos 
sentimos más capaces y vivos cuando lo hacemos. Es 
precisamente en esas situaciones cuando nos experimentamos 
como agentes activos y tenemos un fuerte sentido de agencia. 

Otro ejemplo que Gallagher presenta a favor de una 
distinción entre SP y SA son los pensamientos involuntarios. De 
igual modo que los movimientos, los pensamientos también 
pueden ser involuntarios: aparecen con la misma carencia de 
agencia. Pero ese aparecer suyo queriendo o no queriendo no 
limita ciertamente mi sentido de ser yo su autor. Especialmente 
si definimos el sentido de agencia como el sentido de ser la 
fuente de un movimiento, acción o pensamiento, como lo hace 
el mismo Gallagher;!!*! entonces, resulta obvio que incluso los 
pensamientos involuntarios no carecen de ninguna manera de 
este sentido de agencia. En realidad Gallagher admite que “no 
sólo parecen ser parte de mi corriente de conciencia sino que, a 
pesar del hecho de que no los estoy queriendo, e incluso los 
esté quizás rechazando, continúan pareciendo generados en mi 
propia experiencia cognitiva”.!!“! 

Pero si aquellos pensamientos parecen ser generados en mi 
propia experiencia cognitiva, esto ya revela que el sentido de 
agencia está aún firme aquí. De hecho, podría pensarse que la 
diferencia entre pensamientos involuntarios y pensamientos 


insertados radica precisamente en que estos últimos sólo 
suceden en mi corriente de conciencia, esto es, sin ninguna 
experiencia de ser generados. Gallagher escribe: “en el caso de 
procesos cognitivos involuntarios, podría reconocer que soy yo 
quien piensa, pero reclamando que los pensamientos no son 
generados voluntariamente por mí”.!!%! Esta es de hecho una 
noción más fuerte del SA que la descripción del SA en términos 
de ser la fuente de un movimiento o pensamiento. 

En principio, del mismo modo que en el caso de la 
propiedad, propondría una lectura gradual de estas nociones 
diversas del SA que Gallagher utiliza de manera intercambiable 
—también porque deja en claro que los pensamientos 
involuntarios tampoco son prueba para una distinción estricta 
entre el SP y el SA. Sin embargo, dudo que alguna vez 
experimentemos un fuerte SA en términos de generación 
voluntaria respecto del pensar. Aplicado a los movimientos, el 
SA como generación voluntaria tiene un sentido más distinto. 
Pero cuando el SA se refiere al pensar, tal descripción no 
parece estar garantizada fenomenológicamente. 

Como podemos ver, la mayoría de los ejemplos de la vida 
ordinaria no demuestran convincentemente una distinción 
estricta entre un SA y un SP. 


Psicopatologías 

Gallagher!!*%! sostiene que podemos entender experiencias 
esquizofrénicas tales como el delirio de control y la inserción 
de pensamientos como una pérdida del SA, mientras que el SP 
permanecería intacto. Los paciente esquizofrénicos pueden 
reportar, de hecho, experiencias tales como la pérdida del 
movimiento natural (el cuerpo se convierte en “máquina” que 
necesita ser “conducida”), su cuerpo moviéndose por su propia 
cuenta, O pensamientos ajenos que son insertados de una 
manera u otra en sus cabezas. Estas experiencias carecen 
claramente del SA que es tan característico como que pasa 


inadvertido en la vida cotidiana “normal”. Pero ellos reportan 
también carencia de un SP. De hecho, el distintivo tanto de los 
pensamientos insertados como de los delirios de control es que 
no se sienten como pensamientos o movimientos propios del 
paciente. Así, aunque quizás se sientan obligados a hacer una 
atribución de propiedad, esto no garantiza de ningún modo un 
sentido correspondiente de propiedad. 

Los pacientes esquizofrénicos iniciales reportan con 
frecuencia que si bien ellos saben que es su cuerpo el que se 
está moviendo y advierten que debe ser su pensamiento — 
después de todo, ¡está ocurriendo en su cabeza!- la experiencia 
completamente perturbadora radica en que precisamente no se 
siente así. Esta objeción muestra que Gallagher estableció la 
condición de intacto del SP cambiando sutilmente el 
explanandum-meta (es decir, lo que debe ser explicado) de 
“pensamiento” a “mente”. Si, por el contrario, insistimos en 
mantener el mismo  explanandum-meta -—es decir, si 
permanecemos enfocados en el pensamiento insertado mismo- 
es fácil ver que tanto el SA como el SP están distorsionados. No 
son precisamente “sus pensamientos”. De hecho, lo típico en el 
caso de la inserción de pensamiento es que los pacientes 
esquizofrénicos reportan pensamientos que son ajenos, en vez de 
reportar que este pensar no les pertenece. Esta diferencia entre 
experimentar un pensamiento y pensar podría dar cuenta de los 
diferentes niveles en los que el SP y el SA están faltando, y en 
los que están aún intactos. Como el mismo Gallagher señala, 
uno de los desafíos para comprender la inserción de 
pensamiento es precisamente que no todos los pensamientos se 
sienten extraños. Algunos movimientos y pensamientos 
específicos son experimentados como ajenos, pero no todos ni 
siempre. De allí que la distinción relevante tiene lugar entre 
específicos pensamientos insertados que carecen tanto de SA 
como de SP y el propio pensar del esquizofrénico, en el que el 
SA y el SP están ambos intactos. 


Los diversos casos propuestos por Gallagher como 
asimismo los demás fenómenos que expuse, han mostrado que 
la mayoría de las formas del SP vienen ya revestidas por el SA. 
Considero que esto invita a una lectura gradual de la distinción 
entre SP y SA más que a una distinción radical entre ambos. 

Pero permítanme considerar lo siguiente: lo que todas mis 
experiencias tienen en común es la cualidad de propiedad, el 
ser mías. Al mismo tiempo, sin embargo, algunas de mis 
experiencias parecen ser “más mías” que otras, si cabe la 
expresión. Los procesos corporales tales como respirar o sudar, 
la absorción pasiva de impresiones, en otras palabras, los 
“meros movimientos” -ellos son  innegablemente mis 
experiencias. Pero si comparamos aquellos con experiencias 
tales como nadar, pensar y leer, tendemos a decir que estos son 
en algún sentido “incluso más míos”. La diferencia parece 
radicar en el hecho de que yo los ocasioné y que estas 
experiencias son generadas por mí y no meramente 
“consumidas pasivamente”. En otras palabras, la diferencia 
parece radicar en la presencia o ausencia de agencia. Siguiendo 
esta línea de pensamiento, resulta tentador decir que, mientras 
yo soy el sujeto de todas mis experiencias, soy el agente sólo de 
aquellas experiencias que yo causé. 

Esta intuición podría ser perfectamente la motivación que 
subyace a la distinción de Gallagher entre SP y SA: ser el sujeto 
de las propias experiencias (el que las experimenta o “padece”) 
debería identificarse con el SP, y ser el agente de las propias 
experiencias (el generador voluntario de la acción) con el SA. 
Ya que las experiencias agenciales son solo un subgrupo de 
todas mis experiencias, esto clarifica por qué resulta atractivo 
reclamar una asimetría entre el SP y el SA, en la que el SP 
resulta más fundamental que el SA. La distinción entre ambos 
parece así reflejar una distinción entre acciones inspiradas en la 
agencia y meros movimientos corporales. La pregunta 
conclusiva es si resulta necesario hacer tal distinción. Pienso 


que no es ni necesario ni conveniente. En los parágrafos 
precedentes tratamos de mostrar principalmente que el SP es 
un fenómeno gradual y que en todas sus formas, hasta la más 
débil, incluye algún elemento de agencia. Si fue correcto 
identificar la intencionalidad implicada incluso en experiencias 
muy “pasivas”, esto vuelve dudoso si existen, hablando 
fenomenológicamente, tales cosas como meros movimientos 
corporales. De hecho, una gran parte de nuestros movimientos 
y acciones cotidianos no son dirigidos voluntaria o 
deliberadamente, pero esto no debería engañarnos de tal modo 
que los categoricemos como “meros movimientos”. Ellos 
muestran, más bien, una intencionalidad incorporada en el 
sentido más literal.!??! 

De allí que por eso concordaría con que un fuerte SP ya 
incluiría siempre algún elemento de agencia. Yo supondría 
incluso que la cantidad de agencia involucrada es uno de las 
componentes clave para determinar la fuerza de este 
sentimiento de mi propiedad [mineness], pues considero que el 
SA modula el SP. 

Quisiera proponer un primer esbozo de una concepción 
interactiva de agencia más amplia —-una que desdibuja la 
distinción entre SP y SA (y así también resiste la tentación de 
privilegiar el SP), y va más allá también de la distinción entre 
el SA como movimiento, y el SA como intención o intencional. 
Si bien coincido en que hay diferencias en la intensidad de la 
intencionalidad involucrada, desafío el supuesto de un sentido 
de agencia sin intencionalidad como un mero SA en cuanto 
movimiento. Pensaría que es precisamente la intencionalidad lo 
que constituye la naturaleza agencial. Si presuponemos alguna 
forma de intencionalidad, podemos todavía discernir 
gradaciones dentro del SA dependiendo de cuán deliberada es 
la intencionalidad. En una concepción tradicional y fuerte, la 
agencia alude a la iniciación de una acción previamente 
intendida. Si dejamos de lado la intención previa [que implica 


un desarrollo temporal], tenemos la definición —podríamos 
decir—- más débil de agencia en términos de “fuente” de un 
movimiento o pensamiento. Quisiera ir incluso un paso más 
adelante y sugerir que el SA puede estar también presente en la 
forma de una capacidad potencial, como el “yo puedo” 
huesserliano.!*9! Mi sentido de agencia se incrementa cuanto 
más actualizo estas potencialidades. 

En vez de comprender la agencia entonces como una 
especie de imposición de mi voluntad auto-iniciada dirigida en 
un sentido sobre el ambiente (es decir, como el mencionado 
sentido de agencia en cuanto intención), propongo concebir la 
agencia como una capacidad relacional: que resulta de nuestra 
interacción con el ambiente y con otros agentes. La agencia se 
refiere a mi capacidad de participar en el mundo, de 
interactuar con él y con otros. En cuanto tal, la agencia 
involucra adaptación, ajuste y receptividad tanto como 
iniciación. La participación es una dinámica de dos direcciones: 
implica una modulación constante entre actuar y reaccionar y 
entre formar y ser formado, a tal punto que una división 
sencilla entre pasivo versus activo y entre interno versus 
externo resulta imposible. 

Gallagher también corrige la noción tradicional de agencia, 
1) ampliando su alcance de tal modo de incluir la dimensión 
prerreflexiva, en el sentido de que las acciones no son solo 
aquellos movimientos planeados y ejecutados voluntaria y 
deliberadamente; 2) acentuando la importancia de la 
dimensión temporal y prestando atención a la historia y 
contexto;!?! y 3) advirtiéndonos acerca de usar el nivel 
adecuado de descripción: es decir que, haciendo zoom en 
“neuronas, músculos, partes de cuerpo, o incluso movimientos” 
no estamos explicando la acción intencional, que se describe de 
mejor modo en un nivel personal, y en relación con una 
historia personal.!20 


Consideraciones finales e interrogantes 

El análisis de alteraciones extremas del sí mismo, como 
inserción de pensamientos y delirio de control, han mostrado, 
por un lado, que la alienación no sólo es compatible sino que 
supone un SP y un SA intactos al nivel de la experiencia 
originaria que permite explicar la experiencia misma de un 
pensamiento insertado o ajeno. Pero esto entonces implica que 
el sentido mínimo de sí no se pierde. 

¿Es acaso posible perder el sentido mínimo de sí? Pienso 
que hay evidencias para sostener una respuesta negativa. 
Quisiera considerar algunas conclusiones ya obtenidas en el 
análisis de patologías del sí mismo para tomarlas en cuenta en 
los casos de pacientes en coma y en estado vegetativo. Este 
enfoque resulta relevante si consideramos que en estos casos no 
puede reconocerse una agencia perceptible, orgánica. ¿Podría 
entonces sostenerse que tampoco se reconoce un sí mismo, una 
actividad subjetiva? 

La fenomenología de la agencia y de la propiedad ha 
revelado que el rasgo fundamental y mínimo del sí mismo 
puede ser concebido como intencionalidad, como una 
capacidad relacional. Pero incluso más —o quizás, menos, en el 
sentido de más mínimo o fundamental-, como una capacidad 
potencial, y esto significa, no solo como una capacidad 
relacional ella misma sino en acción como potencial, esto es, la 
intencionalidad es tal porque conforma el carácter relacional 
mismo abriendo posibilidades, un horizonte relacional. Este 
primer nivel experiencial sitúa la pregunta acerca del sí mismo 
mínimo y de la acción intencional en su lugar propio: en el 
nivel personal. 

El sentido mínimo y fundamental de sí parece 
consecuentemente no estar ligado originariamente ni a neuronas 
o movimientos, ni a estados psicológicos de conciencia. En este 
acercamiento  fenomenológico parece encontrarse una 
descripción fecunda para dar un argumento y evidencia, en 


primer lugar: acerca de la actividad subjetiva de pacientes en 
coma y en estado vegetativo, considerando que ha podido ser 
constatada posteriormente por los relatos de algunos pacientes 
recuperados; y, en segundo lugar: para sostener que el sí mismo 
mínimo no se pierde, incluso ante la irrupción de cualquier 
patología. 


1. Cfr. Neisser, Ulric y Robyn Fivush. The remembering self: Construction and 
accuracy in the self-narrative (Cambridge: Cambridge University Press, 
2008); Paul Ricoeur, Oneself as Another, Tr. K. Blarney (Chicago: 
University of Chicago Press, 1994); Chareles Taylor, Sources of the Self. 
The Making of the Modern Identity (Cambridge: Cambridge University 
Press, 1989); Harry Frankfurt, The Importance of What We Care About: 
Philosophical Essays (Cambridge: Cambridge University Press, 1988); etc. « 

2. Cfr. Thomas Metzinger, Being No One. Cambridge (Mass.: MIT Press, 
2003); Miri Albahari, Analytical Buddhism: The Two-Tiered Illusion of Self 
(New York: Palgrave Macmillan, 2006). « 

3. Cfr. Shaun Gallagher, “Philosophical conceptions of the self: Implications 
for cognitive science”, Trends in cognitive science 4/1 (2000): 14-21.+« 

4. Cfr. Saneke De Haan, € Leon de Bruin. “Reconstructing the minimal self, 
or how to make sense of agency and ownership”. Phenomenology and the 
Cognitive Sciences 9 (2010): 373-396. « 

. Gallagher, “Philosophical conceptions..., 15.« 

. Cfr. De Haan ez de Bruin, “Reconstructing the minimal self..., 373-396. « 

. Cfr., por ej., George Graham, €: Stephens G. Lynn, “Mind and mine”, en 
Philosophical psychopathology, ed. Por G. Graham € G. L. Stephens 
(Cambridge: MIT Press, 1994). De acuerdo con Graham y Stephens, la 
propiedad y la agencia deben pensarse primariamente como atribuciones, 
sobre la base de un reconocimiento reflexivo. Ellos distinguen entre la 
atribución de la propiedad; la adscripción de una cierta acción a mí 
mismo, y la atribución de la agencia; la adscripción reflexiva de que soy 
yo la causa o autor de una cierta acción. « 

8. Shaun Gallagher, “Sense of agency and higher-order cognition: Levels of 
explanation for Schizophrenia”, Cognitive Semiotics O (2007): 32-48; 
Shaun Gallagher, “The natural philosophy of agency”. Philosophy Compass 
2 (2007): 1-11.« 

9. Por ej., lo define como “el sentido de que soy yo el que está padeciendo 
una experiencia” (Gallagher, ...., 14-21), como “el sentido de que soy yo 
quien está experimentando un movimiento o pensamiento” (Shaun 
Gallagher, How the body shapes the mind (Oxford: Oxford University Press, 
2005), 173), y como “la experiencia o sentido pre-reflexivos de que soy 
yo el sujeto del movimiento (e.g., una experiencia cinestésica de 
movimiento)” (Gallagher, Shaun. “Sense of agency..., 2). « 

10. Shaun Gallagher, 8 Dan Zahavi. The phenomenological mind: An 
introduction to philosophy of mind and cognitive science (London: Routledge, 
2008), 204. « 

11. Gallagher € Zahavi, The phenomenological mind..., 142.< 

12. Cfr. Gallagher, “Philosophical conceptions of the self..., 14-21 y Shaun 
Gallagher, “Self-reference and schizophrenia: A cognitive model of 
immunity to error through misidentification”, en Dan Zahavi ed., 
Exploring the self: Philosophical and psychopathological perspectives on self- 
experience (Amsterdam: John Benjamins, 2000), 203-239. « 


N a y 


13. 


18. 


19. 
20. 


Cfr. Gallagher, “Philosophical conceptions of the self... 14-21 y 
Gallagher, “Self-reference and schizophrenia:..., 204, Gallagher, Shaun. 
How the body shapes the mind. Oxford: Oxford University Press, 2005, 
173.« 


. Gallagher, How the body shapes the mind, 194.<« 
. Gallagher, How the body shapes the mind, 174.< 
. Cfr. Gallagher, How the body shapes the mind y Gallagher, “Sense of agency 


and higher-order cognition..., 32-48. « 


. En referencia a la noción de carne de Merleau-Ponty (cfr. Maurice 


Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible (Paris: Gallimard, 1964), esto podría 
llamarse una intencionalidad en la carne. Incluso procesos en gran medida 
no intencionales como el latir del corazón, el respirar, el transpirar, etc., 
pueden convertirse en objeto de conducción intencional. Es más, algunos 
procesos corporales y movimientos que consideramos no intencionales y 
automáticos son de hecho aprendidos y alguna vez requirieron nuestra 
atención. Como dijo William James (William James, The principles of 
psychology, repr. 1950 (New York: Dover, 1980, 496): “es un principio 
general en psicología que la conciencia abandona todos los procesos 
donde ya no tiene más utilidad.” « 

“Ser capaz de moverse” es la fundación de todo específico “yo hago” 
corporal y de lo que Husserl llama típicamente el “yo puedo” corporal 
(que puede ser experimentado en cuanto tal incluso sin realizar 
efectivamente el movimiento en cuestión —por ejemplo, uno puede 
encontrar la conciencia vivida “puedo mover mi cabeza” sin hacerlo 
realmente, experimentándolo en cambio como una posibilidad práctica 
dada en el puro “yo podría”). El cuerpo-en-cuanto-constituido es el cuerpo 
en cuanto experimentado, esto es, es “aquel que” es experimentado; el 
cuerpo-en-cuanto-constituyente es el cuerpo experimentante “por medio del 
cual” algo es experimentado. Y para Husserl, esta subjetividad encarnada 
experimentante (el cuerpo en cuanto constituyente) es sobre todo una 
conciencia cinestésica (cfr. Ulrich Claesges, Edmund Husserls Theorie der 
Raumkonstitution (Den Haag: Martinus Nijhoff, Parts II and II (55-144), 
1964), no una conciencia “del” movimiento, sino en cuanto una 
conciencia o subjetividad capaz de movimiento. « 

Cfr. Gallagher, How the body shapes the mind, 238. « 

Shaun Gallagher, “Where's the action? Epiphenomenalism and the 
problem of free will”, en eds. W. Banks, S. Pockett 8: S. Gallagher, Does 
consciousness cause behavior? An investigation of the nature of volition, 
(Cambridge: MIT Press, 2006), 121.+« 


Aportes de Constantino el Africano al 
estudio de las enfermedades 


Una aproximación a la etiología y curación de la 
melancolía 


Gabriela Caram 


Introducción 

Entre los siglos XI y XIII se desarrolló al sur de Nápoles una 
escuela médica llamada la Escuela Médica Salernitana, que se 
dio originalmente el nombre de Collegium Hippocraticum, en la 
cual se formaban los alumnos para la obtención del título de 
médico. En él, destacó la figura del monje benedictino 
cartaginés Constantino el Africano, quien contribuyó en la 
recopilación de numerosas obras médicas y realizó la labor de 
traducción del árabe de varios textos médicos. Esta labor le 
valió el título de Magister orientis et occidentis. 

La cosmovisión hipocrática había transmitido un enfoque 
terapéutico, basado en el poder curativo de la naturaleza (vis 
medicatrix naturae). Según esta doctrina, el cuerpo contiene de 
forma natural en sí mismo el poder de sanarse y cuidarse. Este 
núcleo teórico se transmitió a la posterioridad, llegando hasta 
la escuela salernitana y a las Universidades Italianas del Bajo 


Medioevo. A partir de Constantino el Africano -quien generó un 
verdadero retorno a la tradición médica de la Antigua Grecia- 
la escuela de Salerno cobró importancia. Sus traducciones de 
Hipócrates y Galeno fueron las primeras en dar una visión en 
su conjunto de la medicina griega en Occidente. 

El monje de Montecassino, procedió a elaborar una 
terapéutica en la que incluyó la descripción de la 
sintomatología, las causas y su clasificación, proponiendo los 
tratamientos apropiados para la curación de las dolencias. 
Teniendo en cuenta que consideró al hombre como un minor 
mundus, se ocupó del tratamiento de las virtudes corporales en 
su equilibrio con el alma. En esta visión integral de hombre, la 
búsqueda de la salud incluía una serie de conductas basadas en 
las sex res non naturales, con el objeto de buscar la armonía 
entre salud corporal y salud mental, la moderación de las 
pasiones, la conservación y el desarrollo adecuado de la 
persona. 

El propósito de la presente investigación es abordar las 
afecciones del alma y del cuerpo en el campo específico de 
análisis de la melancolía, según el legado de este importante 
referente de la medicina medieval. 


La melancolía como enfermedad en la historia: 
antecedentes 

Realizar un desarrollo científico sobre la melancolía requiere 
mínimamente atender a la historia de su tratamiento. Así lo 
afirma Jean Starobinski en su Acta psychosomatica, cuyo trabajo 
se detiene en las distintas manifestaciones, estudios y 
tratamientos que se han realizado desde la antigiedad en torno 
a esta dolencia, o enfermedad del alma.!'! 

Pero para poder comprender la historia de su tratamiento 
es necesario recorrer la historia de la enfermedad misma. De 
hecho, de una época a otra se han modificado las terapias de 
curación; y no solamente se ha cambiado su tratamiento, sino 


que además, no son idénticos los estados designados con el 
nombre de melancolía. '?. 

Según el mismo autor, Starobinski, la escasa historia de la 
enfermedad de la melancolía hasta el siglo XIX se ha mostrado 
insuficiente para los médicos. Ésta parece ser la enfermedad de 
la civilización, “die Krankheit der Zivilisation”!”!, y por ende los 
desarrollos han sido más vastos y con otros componentes a 
partir de ese siglo. 

Se destaca, además, que más allá de los avances históricos, 
lo que debe importar ante todo es la consideración del enfermo 
concreto, la persona existente. Cuando el médico estudia la 
enfermedad humana, a menudo ésta aparece ante él como un 
fenómeno biológico, al cual aísla, clasifica y abstrae de las 
condiciones concretas, restando parte de la realidad que 
pertenece a su ciencia. Esto es, para que una enfermedad se 
manifieste, intervienen varios factores: psicológicos, biológicos, 
físicos, hereditarios y ambientales. Se trata de un fenómeno 
complejo al que hay que atender en todos sus elementos 
constituyentes. 

Bajo la denominación de melancolía -como se ha dicho más 
arriba- pueden designarse manifestaciones muy diversas, 
teniendo en cuenta la identidad e historia personal única del 
paciente. En efecto, los medicamentos propuestos para la cura 
de la melancolía en el curso de los siglos no tuvieron que ver 
con la misma enfermedad (pues se percibían distintas entidades 
clínicas con el mismo nombre) ni con las mismas causas. Se ha 
producido una amplia diversidad etiológica, así como 
diferencias en su expresión, y por lo tanto los tratamientos han 
intentado corregir discrasias humorales, modificar un particular 
estado de tensión o de debilitación nerviosa, o atacar diferentes 
cuadros clínicos con síntomas muy disímiles. 

El término melancolía data del siglo V a.C., aunque su 
significado ha aludido a realidades desiguales. Hasta el 700, se 
consideraba que la diagnosis de este mal implicaba una 


absoluta certeza de su origen, a saber, un humor presente por 
demás en el cuerpo: la bilis negra.!* Esto es, si su 
manifestación era múltiple, sin embargo, la causa parecía ser 
bastante simple y comprensible. 

Refiere Rafael Núñez Florencio!?! que la melancolía se 
relaciona con Saturno (el Cronos griego, deidad de la ciencia y 
de la contemplación filosófica), el dios que devora a sus hijos: 
los melancólicos no parecen necesitar enemigos externos, ya 
que se bastan a sí mismos para imponerse altas exigencias, lo 
que conduce el mencionado mal del alma. Se trata de una 
imperiosa conciencia moral que comprende las características 
de un demonio interior, fuente de una ansiedad cuasi crónica, 
un perpetuo sinsabor. La constatación de los límites de la 
propia condición humana ahonda este estado interior, cuyo 
último refugio es el ensimismamiento y el silencio. Taciturnitas 
es el término latino que designa el silencio, con un matiz de 
tristeza y de desconsuelo, a un paso de convertirse en un 
insondable tedium vitae, y que designa de algún modo la 
melancolía. 


De Hipócrates a Constantino el Africano 

La visión griega de la melancolía no es precisamente apreciable 
de un modo sencillo, al decir de Hubertus Tellenbach en su 
libro Melancolía.!*! Los griegos dieron el nombre a esta 
enfermedad a raíz de la observación de estados humanos 
condensados en figuras esenciales, en este caso, el estado 
melancólico, marcado por los estados de la bilis, y expresado a 
través de lo fisionómico-somático. El melancólico es designado 
como “de bilis negra” (uéLac: negro), como consecuencia de 
una sinopsis fisionómica del oscurecimiento de su ser, 
considerado en un contexto de pensamiento helénico según el 
cual todo lo espiritual se manifiesta en el cuerpo y todo lo 
corporal se resuelve en lo espiritual. Se revela, de este modo, 
una visión de totalidad que aparece ya desde las epopeyas 


homéricas. La sinopsis se expresa en la partícula xóAOc, que 
significa “bilis”, y también “ira” o “amargura”. 

De los resultados de la contemplación griega de esta 
afección, surgió la afirmación de que existe un tipo según el 
cual se da una cierta disposición a “ponerse fuera de sí”. Este 
acción, en cuanto se trata de una exageración hacia los 
extremos, podría ser un antecedente precursor de la antinomia 
circular de Kraepelin según Tellenbach!”!, quien se expresa en 
los siguientes términos:: 


Tanto en Platón como en Aristóteles la pérdida de la mesura, la 
ametría, es siempre expresión de enfermedad. En este sentido 
existe entre los griegos una enfermedad llamada “melancolía” o 
bien Mmanía'. Mas la presencia de ametría no se decide jamás 
descriptivamente, sino de modo exclusivo en vista a la 
correspondiente idiosincrasia de un ser humano y en vista de su 
historia, de su curso existencial. !*! 


Ya desde la antigiedad helénica se habían desarrollado 
ideas acerca de un tipo melancólico. El modo de conocimiento 
de Hipócrates cumplió en su totalidad las exigencias de un 
conocimiento científico: en el siglo V describió por vez primera 
en sus Aforismos la sintomatología patológica presente por el 
exceso de un humor en el cuerpo humano.!?! Comenta J. 
Horacio de Freitas, valorando en este sentido la herencia 
hipocrática: 


[...] se ha dado en el imaginario de Occidente una serie de 
tipologías temperamentales que encuentran sus raíces en las 
entrañas y sus respectivos flujos. El así llamado humoralismo 
hipocrático se convirtió de inmediato, y a lo largo de veintitrés 
siglos, en un territorio inconmensurablemente fértil al que 
cuantiosísimos artistas y filósofos, desde Aristóteles a Burton, de 
Galeno a Ben Johnson, de Rabelais a Kant, acudían para cultivar 
sus frutos. ! 10) 


A continuación realizaremos una breve consideración 
acerca de los antecedentes que tuvieron influjo en la teoría y la 
práctica de la medicina medieval del autor que estudiamos. 


La interpretación aristotélica 

Los fundamentos más desarrollados se destacaron, sobre todo, 
en el tratado aristotélico sobre la melancolía y los 
melancólicos. Aquí se originó una concepción que se extendió a 
lo largo de los siglos. En el libro XXX de Problemata de 
Aristóteles, se trata acerca de un tipo melancólico que apareció 
bajo una nueva luz, inspirando hasta a Durero, en su trabajo 
Melencolia 1.111 vóonuá jedayxoAtkóv (954 a) en Aristóteles 
se refiere a una unidad patológica que define un estado de la 
bilis que excede en el cuerpo la justa medida, y por lo tanto 
provoca manifestaciones psíquicas anormales. La anormalidad 
designa una profusión de bilis negra que, por una cuestión 
constitutiva del sujeto, hace de éste alguien permanentemente 
diferente del hombre ordinario o normal, y afectado por las 
constantes modificaciones térmicas de ese fluido 
preponderante.!!2! Con relación las cualidades específicas de la 
bilis negra, R. Peretó Rivas expone en su artículo “Aristóteles y 
la melancolía. En torno a Problemata XXX, 1”: 


Ocurre algo análogo a lo que sucede cuando se bebe vino, el que, 
según la temperatura y la cantidad que se beba, provocará que la 
persona se convierta en audaz, pendenciera, violenta, demente o 
amable. La bilis negra también engendra temperamentos 
naturales y durables correspondientes a las disposiciones 
transitorias que provoca el vino. 

Por otro lado, la bilis negra puede ser afectada por el frío o 
el calor, del mismo modo que ocurre con el hierro. Siendo 
naturalmente fría, puede enfriarse de un modo inmoderado e, 
igualmente, puede calentarse de la misma manera. Y como el 
carácter de la persona es determinado primariamente por el calor 
o el frío, resulta claro que en aquellos hombres en los que la bilis 
negra juega un rol preponderante deberán ser, de alguna manera, 


caracterológicamente anormales.!!*! 


En particular, Aristóteles supo vincular entre sí los 
elementos de lo melancólico con lo genial, aunque fue en 
verdad Teofrasto quien halló en el jed2ayxoAtkóc el sello de la 
genialidad en un escrito que se sabe que él escribió, pero que se 
ha perdido.!!*! Es posible que Teofrasto intentara dilucidar esta 
cuestión inducido por Aristóteles; sin embargo existe la 
hipótesis de que la javía divinamente provocada de Platón 
sirvió efectivamente de inspiración para los Problemata del 
Estagirita. 

Anteriormente a Aristóteles, Platón también había acogido 
la doctrina hipocrática humoral.!!?! Con esta base, pudo 
afirmar la existencia de enfermedades de la psique que surgen 
en gran medida debido al estado del cuerpo,!!*! dentro del 
cual: “si las flemas ácidas y saladas de éste o sus humores 
amargos y biliosos vagan por el cuerpo [...] ruedan de un lado 
a otro dentro y mezclan el vapor que expiden con la revolución 
del alma, de modo que dan lugar a múltiples enfermedades». 
1171 Estas enfermedades son propias de la psique, por eso las 
denomina voofuata Wuxñc. Aquí la idea de la discrasia del 
Corpus Hippocraticum permanece incluida en la visión del Timeo 
del hombre y el mundo: la acrasia se presenta como ametría, 
esto es, como una alteración del orden de la constitución 
humana, que en Platón se contempla como entusiasmo o manía. 

Para el Filósofo, melancolía es una condición física 
marcada por un exceso, que puede evocar la figura del genio, y 
también señala una característica tristeza permanente que 
modifica la conducta, y que también puede potenciar la 
capacidad creativa, de manera que guarda alguna relación con 
los aportes de su maestro en torno a la manía.!!*! Así, la 
melancolía no es necesariamente perjudicial para el organismo 
y funcionamiento del ser humano, sino que comporta, de 
acuerdo con  Problemata XXX, un estado de lucidez, 


excepcionalidad y sensibilidad, que denotan un contenido 
nuevo y apreciable. Por este motivo, consideraba que los 
hombres eminentemente dotados serían melancólicos.!!?! 

Aun así, el Estagirita detalla los tipos melancólicos, como 
expone con precisión Hubertus Tellenbach,!2% siguiendo un 
esquema general que presenta a esta afección como tipos con 
mezclas óptimas de bilis fría y cálida, de acuerdo con los cuales 
se tratará entonces de dos posibilidades en general, con sus 
correspondientes detalles: la melancolía como atimia (21! (que 
por enfriamiento de la bilis produce el moroi) y en cuanto 
extasis (que da por resultado al manikoi a causa del 
recalentamiento biliar). 

En relación con el legado aristotélico, Pedro Albano, 
muerto alrededor del año 1315, redactó un comentario sobre 
Problemata XXX, 1 (Expositio problematum Aristotelis) en el cual 
distinguió a su vez dos formas de melancolía, que coligió a 
partir de los estudios del Estagirita: el temperamento, que 
asoció a los hombres excepcionales, y otra que se atribuyó a la 
forma patológica. !??! 

Rufo de Éfeso (I d.C) 

Rufo fue contemporáneo de Sorano de Éfeso,!2%! quien 
había mostrado un gran desprecio por la interpretación 
humoral de la melancolía. Sorano encontraba en esta doctrina 
un mero juego de palabras, cuya causa real, según este médico, 
era un estado de extraordinaria contracción de las fibras 
internas.!2*! Para contrarrestar la melancolía, Sorano se opone 
a los métodos de tipo hipocrático, y propone una terapia 
basada en un adiestramiento de índole racional, ocupando una 
farmacopea muy acotada y actividades que pudieran aportar 
elementos positivos para el pensamiento y la afectividad. 

Galeno fue quien reconoció a Rufo de Éfeso, entre los 
médicos recientes de su tiempo, como aquel que compuso el 
mejor trabajo sobre la melancolía.!?2? Su escrito fue un 
singular modelo para los antiguos, los medievales y para el 


Renacimiento. Sin embargo, aunque adquirió popularidad 
dentro del mundo latino, en el griego, y también en el árabe, 
esta obra se perdió; a nosotros no ha llegado el original griego 
ni su traducción árabe. Afortunadamente, el trabajo fue 
recuperado a partir de la recopilación de fragmentos en los tres 
diferentes idiomas, que finalmente fueron compendiados. 
Formuló que la melancolía podía ser congénita, y combinó la 
tradición hipocrática con la aristotélica. Su pensamiento 
gravitó en la formación de dos grandes médicos: Galeno de 
Pérgamo y el árabe Isháaq Ibn 'Imrám, cuya obra está 
estrechamente ligada a la de Constantino el Africano, de la 
escuela de Salerno. 

La teoría humoral que se encuentra en la base de esta 
tradición realiza una distinción entre los cuatro humores 
corporales. De los escritos hipocráticos se desprende la 
distinción de ellos, la cual se extiende posteriormente a Rufo de 
Éfeso, a Galeno y continúa hasta Constantino.!2%l1 Los 
estudiosos generalmente no han tenido dificultad en diferenciar 
los primeros tres humores: la sangre es lo que conocemos como 
tal, la flema es la pituita o mucosidad que secretan algunas 
partes del cuerpo y la bilis amarilla sería aquel fluido 
producido por la vesícula biliar, que a veces se expulsa a través 
del vómito. En cuanto a qué sea la bilis negra, la fédalva 
x0AM, no hay demasiadas especificaciones. Rufo tampoco 
provee una clara definición, pero distingue entre dos tipos de 
bilis negra. Por un lado, existe una bilis negra natural que 
puede ser inofensiva incluso en grandes cantidades, siempre 
que se haya establecido al modo de un sedimento en un vaso de 
agua. Sin embargo, cuando se agita, como ocurre durante la 
primavera, puede ser perjudicial. El segundo tipo de bilis negra 
es el resultado del calentamiento y el enfriamiento de la bilis. 
Por ejemplo, la bilis amarilla, cuando se calienta y quema, se 
convierte en bilis negra y causa el comportamiento violento o 
la locura delirante; luego de calentarse, cuando se enfría, 


conduce a la depresión y a una sensación de abatimiento. 2”. 

Rufo también expone la existencia de tres tipos 
melancólicos, división que será retomada por Galeno, aunque 
el de Éfeso focaliza su atención en la versión “hipocondríaca” 
de la melancolía. Este término alude a la región por debajo de 
(hypo) de la costilla-cartílago (chondria), por lo cual la afección 
melancólica tendría su lugar de origen en la región epigástrica. 
Este concepto también pasa claramente a Isháq ibn Imrán, 
aunque acerca de los escritos de este árabe Claudio Galeno no 
tuvo conocimiento. 

Galeno de Pérgamo (121 d. C- 201/216 d. C) 

Galeno de Pérgamo fue el autor de un legado médico 
importantísimo. Aunque en relación con sus prescripciones 
terapéuticas para el tratamiento de la melancolía no expuso 
propuestas significativamente innovadoras, sin embargo, su 
contribución fundamental fue fijar una clara descripción y 
definición, la cual permaneció hasta el siglo XVIII o más, 
inclusive. Los escritos posteriores del Medioevo, del 
Renacimiento y del Barroco constituirán una paráfrasis de la 
obra de Galeno, enriquecida con nuevos detalles y estudios. 
Según las investigaciones de Galeno, la melancolía también 
surge a partir de un exceso de bilis negra. Pero esta 
desproporción puede desarrollarse en diversas regiones del 
organismo, provocando, por este motivo, diferentes síntomas. 
[281 En sus teorizaciones describe tres variedades de 
manifestación de la melancolía: 


+ Una afección melancólica localizada específicamente en 
el cerebro. 

+ una afección generalizada, en que la bilis negra pasa a la 
sangre por todo el cuerpo hasta llegar al cerebro. 

* y una afección melancólica que se encuentra 
originariamente en el estómago y los órganos digestivos, 
que llega al cerebro a causa de las emanaciones y 
vapores producidos en el cuerpo. 


Lo cierto es que la bilis negra patológica es aquella que se 
desarrolla como un residuo de la combustión, una suerte de 
alquitrán espeso que se puede inflamar: una materia pesada 
que oscurece el cuerpo, y por lo tanto, también el alma. Es 
necesario advertir que la profusión de aportes realizada por 
este médico requiere sin duda un estudio más amplio, que no es 
el propósito central de este trabajo. Por esta razón nos hemos 
limitado a mostrar en una breve síntesis lo referente a sus 
consideraciones sobre la melancolía, que repercutirá, junto con 
los mencionados antecedentes, en los trabajos del Africano. 


Contribuciones de Constantino el Africano al estudio 
de la melancolía 

El primer y más importante traductor de los textos árabes al 
latín fue este monje originario del norte de África. Tradujo la 
obra de Isháq Ibn “Imrám De melancholia (en latín, que se titula 
en árabe: Fi 1-Malinhúliya). Pero, como advierte Garbers,!??! 
Constantino realizó una traducción bastante fiel a la letra de 
Isháaq Ibn “Imrám hasta un determinado punto del segundo 
libro. A partir de aquí ambos textos, el árabe y el latino, toman 
caminos separados. Allí el Africano proporciona 
recomendaciones terapéuticas que parecen proceder 
originalmente de la versión arábiga de Rufo de Éfeso. 

Fundador de la escuela de medicina de Salerno, dedicó a la 
melancolía un tratado que influenció notablemente el 
pensamiento del Medioevo. Nacido alrededor del 1015, vivió 
por casi 30 años en el mundo árabe antes de convertirse al 
cristianismo. Hacia el 1050 ingresó a Monte Cassino, donde 
falleció en 1086. Constantino consideró la melancolía a imagen 
de los antiguos, como una enfermedad del espíritu por causas 
psicológicas y algunas causales de constitución física. 

Constantino había leído la obra de Avicena, el Canon, que 
había atribuido la melancolía a causas puramente fisiológicas. 
También fue influenciado por Rufo de Éfeso, que asimilaba el 


humor melancólico a la sangre espesa y fría. Fuertemente 
impresionado por el clima del monasterio, afirmó en su tratado 
que este mal aparece particularmente difundido en la Italia 
cristiana. De hecho, uno de sus compañeros, el monje Guaferio 
de Monte Cassino cuenta la tragedia de un peregrino que se da 
muerte a causa de la tentación diabólica, relacionada con este 
mal.130] 

El texto De Melancholia representa una síntesis clara, un 
valioso anhelo de conjunción entre la ciencia de la antigiedad 
tardía y las aportaciones del Medioevo cristiano. Esta obra en 
particular presenta una primera parte destinada a la exposición 
y descripción de los síntomas, de las causas y una clasificación 
de los diversos tipos de afección melancólica. Para Constantino, 
los melancólicos pueden presentar síntomas contrarios, ya que 
cualquier comportamiento extremo puede traducirla: algunos 
aman la soledad, la oscuridad, la vida alejada del resto del 
mundo; otros buscan los lugares espaciosos, la luz, los prados, 
los jardines con frutos abundantes y numerosos arroyos. 
Algunas personas prefieren montar a caballo, escuchar diversas 
músicas o conversar con personas sabias o agradables. Algunos 
duermen mucho, otros lloran, y otros incluso ríen 
abundantemente. El melancólico está siempre sujeto a miedos 
injustificados porque su imaginación y su pensamiento no se 
encuentran en equilibrio.!?-. 


Causas de la melancolía 

Las causas pueden ser distintas: “Causa huius morbi et 
principium originis suae est multiformis”,(2! y por lo tanto los 
síntomas también, de modo que a las causas y manifestaciones 
físicas se les añade lo perteneciente al ámbito intelectual: 


Oportet ergo ut dicamus speciales melancholiae diversitates, de 
qua materia nascuntur. Melancholica igitur passio triplex est: Alia 
enim est in ore stomachi. Alia in hypochondria. Alia in cerebro. 
In quo duae sunt considerandae: Aut enim in essentia cerebri, aut 


in toto corpore, quae a pedibus ad cerebrum solet ascendere. In 
essentia cerebri, vel cum acuta febre, quod plurimum sit in 
phrenesi, et ex cholera rubea contingit, cum ad incensionem 
devenit, et non nigrescit, nec melacholicae attinet passioni.!93! 


Como se puede constatar, nuestro autor apunta tres modos 
del surgimiento de la melancolía en cuanto passio: una que se 
produce en la boca del estómago, otra que nace en el 
hipocondrio, región cercana superior al estómago. La especie 
hipocondríaca es la que contiene una negra y espesa materia 
biliosa que luego desciende al estómago.!** Otro tipo es la 
bilis rubia (rubea) del mismo tipo que se encuentra en todo el 
cuerpo y que suele ascender desde los pies hasta la cabeza —al 
cerebro, específicamente-, provocando fiebre aguda en el 
afectado. Esto es, el fluido bilioso deviene ardiente (cum ad 
incensionem devenit) y se troca en fluido negro (cholera nigra est 
putrefacta). Éste termina dominando la complexión natural, se 
ramifica por todo el cuerpo y, con ello, entra en la constitución 
del cerebro. De allí suele aparecer el pensamiento oscuro, 
alejado de la realidad.!9?! En el alma y el corazón adviene la 
tristeza, el miedo y a veces también la sospecha de la muerte. 
Como mostraba Rufo con anterioridad, los pensamientos y 
cambios del melancólico son incomprensibles, a causa de la 
invención infructuosa de las dificultades. 90. 

Devienen melancólicos aquellos que tienden a profundizar 
demasiado en las cosas, y se afanan en encontrar las razones de 
todo,!97! así como procuran estudiar a fondo cuestiones sobre 
ciencia y filosofía. Es decir, existe una clara asociación entre 
este mal y las preocupaciones intelectuales. El ejercicio de 
pensamiento intenso, el rememorar, el estudio, el examen 
profundo, la imaginación, la investigación acerca del 
significado de las cosas conducen en poco tiempo al alma hacia 
la melancolía.!38! 

El autor africano afirma al comienzo de su tratado que la 


melancolía perturba el espíritu más que otras enfermedades del 
cuerpo.!??! Los accidentes (accidentia) que ocurren a partir de 
ella en el alma fundamentalmente parecen ser el temor y la 
tristeza.!*0! El temor -a grandes rasgos- implica la sospecha de 
que algo ocasionará daño, mientras que la tristeza traduce un 
sentimiento de pérdida, de falta; confluye en el alma un 
complejo entramado de elementos que comprometen el sentido 
de la proyección humana, más aún, el sentido de la vida 
propia, promoviendo el cansancio y la confusión en el alma. 

Por otra parte, una de las causas físicas posibles -menciona 
el autor- es la mala complexión del cuerpo, esto es, una 
corrupción de las virtudes naturales que puede tener lugar a 
partir de una corrupción espermática en la constitución inicial 
humana, o desde el crecimiento del feto en la matriz que no 
resulta suficientemente nutritiva para el nuevo ser.!*1! Esta 
mala disposición natural hace que cuerpo y alma queden 
corrompidos y puede generar la melancolía en sus diversas 
manifestaciones. 


Remedios posibles para su curación 

Constantino precisa que el surgimiento y manifestación de la 
melancolía depende en gran medida del modo de vida que se 
adopta. Habiendo pasado los últimos años de su vida en el 
monasterio de Monte Cassino, comprendió muy bien cómo 
cierto esfuerzo del espíritu predispone a esta afección: avanza 
sobre aquellos religiosos solitarios que, como consecuencia de 
su trabajo mental, su fatiga intelectual y de la memoria, 
desarrollan esta enfermedad. 

Para remediar esta situación, no basta una simple cura, 
sino que es necesario reorganizar el sistema de vida del 
paciente, a partir de la regulación de las seis cosas necesarias o 
sex res non naturales, que se enumeran a continuación: “2! 


* el aire 
+ los alimentos y bebidas 


+ las retenciones y las excreciones 
* el ejercicio y el reposo 

* el sueño y la vigilia 

+ las pasiones del alma 


De este modo, en el caso de una melancolía agravada y 
amenazante para la propia razón, la terapia propiamente dicha 
debe estar precedida por un período en el cual se trata de 
remediar lo más urgente, a saber: se debe proceder a la 
expulsión de la materia corrupta, purificando las partes del 
cuerpo más afectadas. 

Conviene saber que, si la enfermedad es detectada en sus 
inicios, es más fácil su curación; al contrario de lo que ocurre 
cuando se ha dejado estar esta materia corrupta por largo 
tiempo en el espacio corporal. Sin embargo, toda manifestación 
de melancolía es de difícil curación,!*9! pues es necesario 
modificar radicalmente el modo de vida, ya que las partes más 
afectadas resultan ser el cerebro y el estómago, dos sitios de 
confluencia de la vitalidad humana. 

Por lo tanto, es necesario abordar de inmediato las 
dificultades que dan lugar a la melancolía y tratar de poner fin 
a las mismas. El primer objetivo será, entonces, alejar los falsos 
pensamientos y los errores de la imaginación con palabras 
razonables y gratificantes; por otra parte, no dar lugar a las 
ideas que se alojan en el espíritu del paciente, utilizando, 
además, una terapia basada en una música rica en variaciones 
(cum diversa musica) y un vino claro ligeramente perfumado 
(cum vino odorifero claro, et subtilissimo).!**! La consistencia del 
vino y su calor natural resultan vivificantes, lo cual favorece la 
digestión de modo que es posible procesar más rápido los 
alimentos. 

En relación con la comida, propone cuatro virtudes que 
debe poseer lo que se consume, tales como: propiedades 
apetitivas (appetitiva), contentivas (contentiva), digestivas 


(digestiva) y expulsivas (expulsiva). La característica apetitiva de 
los alimentos es aquella que mueve al apetito y es recibida con 
agrado por el cuerpo. La contentiva es aquella que es capaz de 
retener lo que debe ser digerido. Digestiva es aquella propiedad 
que contempla la facilidad de poder digerir lo que entra en el 
proceso estomacal. Expulsiva es la virtud de los componentes 
de ciertos elementos naturales para poder efectuar la expulsión 
de las sustancias excedentes y nocivas para el paciente.!*?! 

Es necesario no descuidar el estado de la cabeza, ya que la 
enfermedad, a pesar de que tiene su sede fundamentalmente en 
el hipocondrio (región epigástrica), siempre vuelve a la parte 
superior del cuerpo a través de sus emanaciones. En su forma 
hipocondríaca, es menester mejorar la alimentación, 
favoreciendo una digestión adecuada. Como el humor 
melancólico es seco y frío, será necesario prescribir jugosos y 
calientes alimentos: pescado fresco, fruta madura, corderos, 
pollos, todo tipo de carnes de hembras de animales jóvenes, 
etc. Se debe evitar, como ya había advertido Galeno, la carne 
vieja y pesada, el atún y la ballena; asimismo, todas las 
legumbres son consideradas nocivas porque promueven la 
flatulencia.!*%! Se recomienda reiteradamente el vino ligero, 
pues hace alegrar el alma con su calor acogedor. 

Si es posible, la casa tendrá que estar orientada para 
recibir el viento proveniente del este. Los baños calientes hacen 
mucho bien, y es propicio realizar ejercicio físico, y sobre todo 
caminar al amanecer en lugares secos y aromáticos: de esta 
manera el cuerpo se fortalece y se logra eliminar la mayor 
parte de los excedentes corporales como las heces, la orina y el 
sudor. Si el ejercicio provoca un poco de fatiga, un baño 
tonificante puede contribuir a disiparla, y luego será 
conveniente tratar al cuerpo con bálsamos calientes y húmedos. 

El problema de la retención y de la evacuación conduce al 
monje benedictino a estudiar todos los medios purgativos. El 
coito (en el que se detiene ampliamente en su tratado 


denominado De coitu)*7! es también una forma de evacuación 
recomendada por Constantino, que recoge de las prescripciones 
de Rufo de Éfeso. En esta dirección, puede tomarse el ejemplo 
de los animales más coléricos, los cuales luego del 
acoplamiento devienen más apacibles y permanecen más 
tranquilos. De modo semejante ocurre en el hombre, en cuyo 
caso resulta adecuado compensar esta actividad posteriormente 
con un sueño prolongado. !**! 

En caso de insomnio se aconsejan masajes, baños de pies, y 
también algunos masajes en la zona de la cabeza pueden 
ayudar a conciliar el sueño. Es necesario ocuparse de la 
enfermedad desde el inicio porque la bilis negra es una 
sustancia muy difícil de ser expulsada cuando se ha asentado 
por largo tiempo. Este tipo de bilis se comporta como un 
depósito grueso, una materia densa y pesada, cuya 
permanencia crónica es inconveniente. Es importante utilizar 
una terapia que implique una correcta alimentación y 
tratamientos purgativos. El Africano se detiene en la 
recomendación de jarabes e infusiones curativas, las cuales 
deben su acción sobre todo a la presencia del eléboro!*%! la 
escamonia, | casia,l9! el colocíntida,!?2! ruibarbo,!*9! 
hierbas aromáticas, myrobalanus citrina (fruto de la terminalia 
citrina),!9! almendras y/o pistachos. Además de estos remedios 
naturales, Constantino prescribe un procedimiento destinado a 
la curación de una amplia variedad de enfermedades, en las 
que la bilis negra manifiesta también su poder corrosivo. 
Sugiere preparar lo que se denomina “apozema”, [991 que es una 
infusión elaborada con una elevada cantidad de principios 
activos que resultan purgantes de la bilis negra. Se obtiene a 
partir de la cohesión de una detallada serie de ingredientes: 
tomillo, azafrán, eléboro negro y blanco, agua caliente, los 
cuales deben ser cocidos y reducidos a un tercio de su volumen. 
Esta mezcla debe colocarse en una olla, en la que 
posteriormente se agrega azúcar y vino. Luego de cocer la 


mezcla, se prepara la infusión. Se le puede añadir un poco de 
aceite de almendra, y, si el paciente presenta además 
constipación, adicionar escamonia, un ayudante natural para 
eliminar este mal.!*0! 


Consideraciones finales 

Muchas son las denominaciones con las que se ha hecho 
corresponder esta enfermedad a lo largo de la historia del 
pensamiento medicinal; desde los tiempos de Hipócrates, el 
melancólico se caracterizó por el pensamiento de dolor, de 
preocupación, de culpa, de hipocondría y la conciencia de los 
límites vitales humanos. Entre los nombres que ha recibido, se 
habla de tristeza, temor, aflicción, abatimiento, angustia, 
taciturnidad, tedio, ansiedad. La melancolía perturba el 
espíritu; y en su desarrollo Constantino deduce dos orígenes 
principales: la boca del estómago y el cerebro. La primera es 
llamada melancolía hipocondríaca, y la segunda afinca en lo 
más íntimo de la zona cerebral. 

Efectivamente el Africano explica que el melancólico posee 
afecciones físicas que producen esta constitución humoral, a 
saber, las secreciones —en este caso la bilis negra- que corren 
internamente por el cuerpo, y suben al cerebro o se 
“incineran”, generando esta patología, diseminándola en el 
organismo. Asimismo, esta complexión física es complementada 
por el excesivo trabajo mental, que ocasiona daños en la 
medida en que confunden el alma, con ideas erróneas, 
amplificadas desmesuradamente, o teñidas de consideraciones 
falsas. Debe aclararse que no existe intencionalidad en la 
generación de esta enfermedad, pero puede curarse a partir de 
la participación de la voluntad en la moderación de la misma, 
así como tomar en cuenta los beneficios de dominar las sex res 
non naturales. 

Constantino ha reunido en sus escritos un compendio de 
los saberes acerca de esta enfermedad del alma que se 


manifiesta en la naturaleza humana, comprendiendo para su 
curación la invocación a la palabra, el aire, la comida, la 
bebida adecuada, y también dietas realizadas con diferentes 
elementos naturales utilizados por la farmacéutica medieval. 
En este contexto, la misión del médico es proponer el 
mantenimiento del cuerpo sano mediante una racional 
ordenación de la vida y conducir nuevamente al enfermo al 
estado de curación por la dietética y los remedios terapéuticos 
específicos. 

Los aportes de Constantino se presentan valiosos para 
nuestra visión contemporánea de la melancolía, un mal tan 
común en nuestros días. Es posible hallar una fuente de 
comprensión de la misma en su tratado y cosmovisión, así 
como también elementos que pueden contribuir desde cierto 
punto de vista a la sanación de esta afección. 
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Neurociencias y experiencia mística 


Aportes para la constitución de una antropología 
mística 


Patricia Andrea Ciner 


Introducción 

El Manifiesto Postmaterialistal!! fue la conclusión del 
encuentro sobre Ciencia, espiritualidad y sociedad, organizado 
por los neurocientíficos G. Schwartz y M. Beauregard, ambos 
pertenecientes a la Universidad de Arizona y por la psicóloga 
clínica Lisa Miller de la Universidad de Columbia. Este 
encuentro se realizó el 7 de febrero del 2014 y ya más de un 
centenar de científicos de todo el mundo han apoyado con sus 
firmas este documento, alzando de esta manera sus voces 
contra el llamado “paradigma del materialismo científico”. 
Entre sus dieciocho conclusiones, hay dos que están 
directamente relacionadas con el objetivo de este trabajo, que 
es vincular los aportes de las neurociencias con la tradición 
mística milenaria. En ellas se afirma lo siguiente: 


El dominio casi absoluto del materialismo en el mundo 
académico ha restringido seriamente las ciencias y obstaculizado 
el desarrollo del estudio científico de la mente y la espiritualidad. 


La fe en esta ideología, como un marco explicativo exclusivo para 
la realidad, ha obligado a los científicos a descuidar la dimensión 
subjetiva de la experiencia humana. Esto ha llevado a una 
comprensión severamente distorsionada y empobrecida de 
nosotros mismos y de nuestro lugar en la naturaleza. (2! 

Los científicos no debieran temer investigar la espiritualidad 
y las experiencias espirituales porque representan un aspecto 
central de la existencia humana. !*! 


La publicación de este manifiesto no implica, por supuesto, 
que la tradición mística ha adquirido legitimidad científica, ya 
que considerarlo así implicaría despreciar por lo menos 3000 
años de reflexión mística en nuestro planeta. Pero sin dudas, 
colabora en un promisorio camino de intercambio entre dos 
ámbitos que no siempre estuvieron muy bien relacionados. En 
ese sentido, el objetivo fundamental de este trabajo, será 
explicitar las características de una antropología mística, 
entendida ésta como la postulación filosófica que asume la 
existencia de un nivel o dimensión que es independiente del 
compuesto psicofísico. Nuestra propuesta pretende ser 
entonces, una continuación y una actualización para el tercer 
milenio de la llamada “tradición mística”, en diálogo con las 
neurociencias. Para ello será necesario recordar que los 
místicos de todas las grandes tradiciones de la humanidad han 
señalado la existencia de un nivel o dimensión que se 
manifiesta con independencia de la dimensión biológica, 
psicológica, social y cultural. Hemos denominado “dimensión 
mística” a ese nivel inespacial e independiente que permite la 
contemplación objetiva, tanto del ser humano mismo como del 
cosmos y que sin lugar a dudas posibilita al ser humano la 
libertad con respecto a todo condicionamiento interior y 
exterior. Los variados nombres y metáforas que la tradición 
mística ha utilizado para designar este lugar sagrado: Atman, 
Centro del Alma, Fondo del Alma, Tabernáculo Secreto, etc., 
evidencian la existencia de este nivel eterno, donde se produce 


la comunicación entre el alma y lo divino. 

A fin de profundizar en el tema, este artículo estará 
organizada en dos grandes ejes: en primer lugar señalaremos 
las características esenciales de la mística así como también sus 
postulados y fundamentos; en segundo término, iniciaremos 
una reflexión más amplia acerca de la posibilidad o no de 
aceptar esta dimensión mística en el gran debate que han 
iniciado las neurociencias contemporáneas. 


¿Qué es la Mística?: Aportes para la explicitación y 
constitución de una fenomenología de la místical*! 
Esta sección será organizada en cinco ejes: a) Caracterización 
de la experiencia mística, b) Métodos de estudio para el 
fenómeno místico, c) Postulados fundamentales de la Mística y 
d) Fundamentos de una antropología mística, 


Caracterización de la Experiencia Mística 

Tal como lo han demostrado especialistas en temas religiosos 
de la talla de Mircea Eliade!?!, Carl Jung!*! y F. García Bazán, 
171 la búsqueda de lo divino no surge a partir de la evolución 
histórica de algunas culturas, sino que está inscripta en la 
estructura misma de la conciencia humana. El ser humano no 
puede acallar la pregunta vital acerca de la divinidad y su 
relación con ella, porque el cumplimiento de su esencia misma 
depende de la respuesta que pueda darle. Y profundizando aún 
más la cuestión, es posible afirmar que una vida plena, sólo se 
alcanza cuando se logra la unión con ese primer principio. En 
tal sentido, el ser humano puede ser definido como un homo 
mysticus, ya que la mística hace especial referencia a la unión 
con lo divino. 

Como es bien sabido, la palabra mística proviene del verbo 
griego myo que significa cerrar o clausurar.!*! A modo de 
anticipo de todos los aspectos que desarrollaremos en este 
artículo, afirmaremos que en esta clausura expansiva del alma 


a lo divino, se encuentra el punto común a todas las tradiciones 
espirituales de la humanidad. 
Algunas definiciones posibles de mística son las siguientes: 


Mística es la expresión de la tendencia innata del espíritu 
humano, a la completa armonía con el orden trascendente, sea 
cual sea la fórmula teológica con la que se comprende ese 
orden”(E. Underhill).!?! 

La Mística es la conciencia directa de la presencia de Dios. 
[10] 

Se puede definir a la experiencia mística como una 
“experiencia gozosa de un absoluto”, porque ella procede de una 
vivencia de tal acendramiento y sutilidad que en ella se revela 


una mismidad universal que es totalmente diversa de cualquier 


condición que se le quiera imponer” (F. García Bazán).!!!! 


Métodos de estudio para el fenómeno místico 

Evidentemente, la complejidad del fenómeno místico admite y 
exige una pluralidad de perspectivas de estudio, como única 
forma adecuada de acceso. De hecho, son incontables los 
ensayos de teología, filosofía, psicología y sociología de la 
mística. También en la actualidad se estudia el fenómeno 
místico desde la perspectiva de las ciencias médicas, del 
lenguaje, de la historia y la cultura. J. Martín Velasco ha 
explicado también en su libro sobre El Fenómeno Místico. 
Estudio Comparado!!?! que, desde las primeras décadas del siglo 
XX de forma implícita y de forma explícita a partir de los años 
setenta, se vienen proponiendo dos modelos epistemológicos 
para el estudio del misticismo: el esencialismo y el 
constructivismo. En el primero, que se inicia fundamentalmente 
a través de la línea abierta por Scheleiermacher, muchos 
autores basaron más allá de las diferencias superficiales de las 
instituciones religiosas, una experiencia radical, idéntica en 
todas las religiones y que constituiría su núcleo esencial: la 
experiencia de un contacto directo, de una unión estrecha del 


ser humano a la verdadera realidad, representada bajo formas 
diferentes como lo Absoluto, lo Divino, Dios, el Uno, el 
Brahman, por las diferentes doctrinas religiosas o teológicas. 
Esa experiencia constituiría la esencia de la mística, que la 
comparación de los diferentes fenómenos místicos permitiría 
captar con facilidad. El modelo en cuestión ha sido designado 
como “esencialista”, “perennialista”, “universalista” y ha 
revestido diferentes formulaciones. En este sentido han sido 
citados como expresiones de este modelo, autores como 
Radhakrishnan!!?!, Aldous Huxley, ! 14! etc. 

Todas estas posturas han entrado en crisis en las últimas 
décadas. En primer lugar, se les reprochó proceder a 
comparaciones demasiadas sumarias, ignorar las diferencias de 
cada tradición y ver reflejadas con demasiada facilidad los 
rasgos de la propia tradición, o de la forma de experiencia que 
apriorísticamente habían privilegiado como fundamental sobre 
el resto de los místicos, privándolos así de toda originalidad. 
Por eso la superación del esencialismo fue sobre todo la 
consecuencia de un cambio de paradigma epistemológico, que 
planteó en nuevos términos la relación entre experiencia e 
interpretación, en la que el esencialismo venía apoyándose. 
Este modelo que se denomina constructivista es defendido por 
autores como: Steven Katz, Robert Gimello, etc. 

Por tal razón, y a partir de este apasionante debate, 
propondremos una definición de mística lo bastante amplia, 
que pueda dar, por una parte, cabida a las múltiples 
manifestaciones del fenómeno místico y por otra describir los 
rasgos característicos del mismo. Desde nuestra humilde 
perspectiva “la mística es la expansión del alma humana que 
conduce a un estado integral de unión. Esta expansión es 
posible porque de una u otra manera el ser humano participa 
de la naturaleza divina y por eso puede conocer y amar a la 
Divinidad”.!19! Esta última afirmación implicará encontrar 
algunos rasgos esenciales, que nos permitirá reconocer al 


fenómeno místico cuando éste se produzca, y nos ayudará por 
sobre todas las cosas a no confundir la experiencia mística 
auténtica con enfermedades mentales. !! 0! 


Postulados fundamentales de la Mística 

Comenzaremos esta sección haciéndonos una pregunta clave: 
¿En qué supuestos fundan los místicos, su convicción de poder 
realizar “ese viaje maravilloso en busca de la divinidad”? 
Evidentemente, una lectura cuidadosa de los grandes textos 
místicos de la humanidad, puede ofrecernos las siguientes 
conclusiones: 

-La mística concibe a la realidad como relacional: esto 
significa que la Divinidad, más allá de todas las diferentes 
concepciones, es definida como Unidad. Este es justamente el 
supuesto que permite afirmar, que en todos los seres existentes 
se encuentra presente su huella. Podríamos citar al respecto 
varios textos que confirman este postulado: 


El Tao que puede ser expresado no es el Tao perpetuo...Sin 
nombre es principio del cielo y la tierra y con un nombre es la 
madre de los diez mil seres. Su profundidad parece ser el origen 
de los diez mil seres. Su profundidad parece ser la razón de su 
existencia. !!?! 

Entonces, ¿qué es el Uno? Potencia de todas las cosas... 
Imagínate, en efecto, una fuente que no tenga un principio 
distinto de ella, pero que se haya entregado a todos los ríos sin 
haberse agotado en ellos, sino permaneciendo ella misma en 
quietud; imagínate que los ríos salidos de ella estén todavía 
juntos antes de fluir, uno en una dirección y otro en otra, pero 
como presintiendo ya cada uno adónde ha de enviar su respectiva 
corriente... Es una maravilla cómo la multiplicidad de la vida 
provino de la no-multiplicidad y cómo la multiplicidad no habría 
existido si no existiera lo anterior a la multiplicidad, lo cual no 
era multiplicidad.!**! 


-La mística afirma que de una u otra manera el ser humano 
participa de la Divinidad: si no existiera afinidad entre ambas 
naturalezas, no habría posibilidad de unión. Este postulado 
puede resumirse en el viejo adagio de Platón, que tanta 
influencia tuvo en todos los místicos de Occidente: “Lo 
semejante se une a lo semejante”.!12! Este parentesco de 
naturalezas ha sido expresado en variadas formas por los 
místicos de todos los tiempos. El místico musulmán Ibn al- 
Fárid, lo hace del siguiente modo: “Amante, Amado, Amor por 
fin son uno y El, el Uno, el Real, es todo en todo”, 1201 mientras 
que Catalina de Siena por su parte expresa que: “Amor, te 
quiero a Ti, todo a Ti. Mi Ser es Dios, no por simple 
participación, sino por una verdadera transformación de mi 
Ser: Dios es mi Ser, mi Yo, mi fuerza, mi beatitud, mi bien, mi 
gozo”.!21] 

-La mística afirma que el conocimiento más perfecto es el 
intuitivo: esto no implica desechar el conocimiento obtenido 
por los sentidos o por el razonamiento discursivo, simplemente 
significa priorizar la intuición como método excelso de 
contacto con la divinidad. La intuición no puede ser confundida 
con irracionalidad, sino que debe ser definida como “la 
relación directa (o sea sin intermediarios) con un objeto, o la 
comprensión directa e inmediata de una verdad”. Esta forma 
superior de conocimiento se efectúa a partir de la existencia en 
el ser humano, de un nivel estrictamente espiritual, que se 
distingue de las otras potencias humanas: sentidos físicos, 
memoria, voluntad, razonamiento discursivo (capacidad de 
analizar, distinguir, etc.). Hemos afirmado anteriormente, que 
el campo de trabajo de la mística es la divinidad concebida 
como Unidad. Esto implica que no es posible acceder e 
instalarse en ella desde la separatividad en la que se mueve el 
razonamiento discursivo y que por lo tanto el místico debe 
realizar un profundo esfuerzo para, tal como afirma Plotino, 
despertar “esa vista interior que todos tienen, pero que pocos 


usan”. 122! 


-La mística sostiene que para unirse a la divinidad es 
necesario purificarse del apego excesivo al yo: este postulado es 
experimentado de diversas formas en las diversas tradiciones 
espirituales de la humanidad. Sin embargo, esto no implica la 
destrucción de la individualidad profunda, ya que en ella y sólo 
en ella se produce el encuentro con la divinidad. Citaremos 
algunos ejemplos de esta delicada cuestión: 


El hombre que abandona todo anhelo y obra sin intereses, libre 
del sentido del “yo” y de lo “mío”, él alcanza la paz. Este es el 
estado, Oh Partha, del hombre que descansa en Brahman; 
habiéndolo alcanzado, él no es decepcionado. El que permanece 
en este estado hasta la hora de la muerte, llega a unirse con 
Brahman. !29! 

Sutil es la senda del amor. No hay en ella indagar ni no 
indagar. Allí uno pierde el yo a sus pies. Allí está inmerso uno en 
la alegría de la búsqueda: sumido en las profundidades del amor 
como el pez en el agua.!?*! 


-La mística afirma que el desenvolvimiento espiritual 
supone un proceso: no es posible lograr un estado de 
realización permanente, simplemente con comprensiones 
racionales. Los místicos saben que el proceso es largo y a veces 
arduo y doloroso. Fundamentalmente este proceso implica una 
aceptación profunda de la finitud humana, de la necesidad de 
alcanzar una visión expansiva de la vida a través de la 
superación de actitudes egoístas. Ellos descubren que el origen 
del egoísmo y de la maldad humana se encuentra en el rechazo 
a la muerte y al dolor intrínseco de la existencia humana. El 
budismo ha sido una de las tradiciones religiosas, que mejor ha 
entendido el trabajo espiritual que debe hacer un ser humano 
para liberarse del miedo al dolor. El Sermón de Benarés, 
verdadera joya de la literatura espiritual, lo describe con 


precisión, vigor y claridad. 

Sin bien cada tradición enmarca el camino hacia la 
divinidad en sus propias coordenadas teológicas, es posible 
advertir tres etapas bien diferenciadas: las prácticas 
preparatorias, la entrada en el camino de la experiencia 
propiamente dicha y la culminación del proceso en las formas 
más perfectas de experiencia: contemplación, iluminación o 
éxtasis del místico. A estos tres momentos se refiere la división 
del proceso, clásica en la espiritualidad cristiana a partir del 
Pseudo Dionisio Aeropagita, en vía purgativa, iluminativa y 
unitiva, es decir fase de la preparación o purificación, de 
iluminación y de unión. 

Es interesante destacar la coincidencia en los grandes 
místicos en lo que respecta a la idea de que la ascética separada 
de la mística, conduce inexorablemente a la crueldad y a la 
enfermedad mental. Buda advertía que: “es inútil lacerarse el 
cuerpo cuando las cosas no están en orden en nuestro interior”. 
Los sufíes por su parte, afirmaban que: “el hambre es sólo un 
medio para el progreso espiritual y no un fin en sí mismo”. San 
Juan de la Cruz, escribía en Noche Oscura lo siguiente: 


Atraídos del gusto que allí hallan, algunos se matan a penitencias 
y aun algunos se atreven a hacerlo aunque les hayan mandado lo 
contrario. Estos son imperfectísimos, gente sin razón, que 
posponen la sujeción y la obediencia- que es penitencia de razón 
y discreción- a la penitencia corporal, que, dejada aparte, no es 
más que penitencia de bestias!2>., 


-La mística afirma que sin transformación, ni realización, 
aun la más elevada doctrina espiritual es un cúmulo vacío de 
palabras. El místico trabaja incansablemente hasta el último 
segundo de su vida, para transformar sus pensamientos, sus 
sentimientos y sus acciones en canales vivientes del Amor 
Divino. En este sentido, la experiencia mística jamás puede 


conducir a la indiferencia hacia los demás seres o hacia la 
soberbia de creerse un “ser superior” a los otros. Justamente 
por esta razón, Mística y Experiencia son términos 
absolutamente convertibles: no pueden existir el uno sin el 
otro. 


Fundamentos de una Antropología Mística 

Rudolf Otto, teólogo protestante de principios del siglo XX, 
tuvo el mérito de señalar y describir el núcleo esencial de la 
relación del ser humano con lo divino.!20! Utilizando la 
categoría de “lo santo”, Otto explicó que existen básicamente 
dos fuerzas que mueven al ser humano a tomar contacto con lo 
divino: por un lado el aspecto tremendo, que detiene y 
distancia a causa de su majestad, de su omnipotencia, de su 
radical misterio para la mente humana y por el otro el aspecto 
que fascina y atrae. El primer sentimiento se produce porque la 
inmensidad y la fuerza de lo divino supera ampliamente al 
sujeto que la busca. De allí deriva seguramente, la idea del 
“temor de Dios” que aparece en varias religiones. Pero junto a 
esta vivencia se produce la fascinación, la necesidad de unirse y 
descansar en Dios. Otto piensa que “ambos elementos, 
atrayente y retrayente, vienen a formar entre sí una extraña 
armonía de contraste”. La primera fuerza es vivida por los seres 
humanos como miedo. Pero llegados a este punto podríamos 
preguntarnos lo siguiente ¿miedo a qué? La respuesta tiene 
varios aspectos para analizar. En primer lugar el poder de lo 
divino, que se manifiesta en la naturaleza, en la capacidad de 
otorgar vida o muerte, hace experimentar “el sentimiento de 
dependencia”. El ser humano comienza a descubrir su 
pequeñez y su impotencia, ante una fuerza que no puede 
controlar, pero a la que está subordinado. En segundo lugar, y 
siguiendo los testimonios de muchos místicos, el miedo se 
produce porque de una u otra manera la Divinidad necesita que 
los seres humanos que la buscan, sean capaces de ofrendarle 


sus vidas, su anhelos. Muchos seres quedan atrapados en este 
punto y ese miedo natural y normal a lo Divino, se transforma 
en fobia. Aquí por supuesto, el límite entre la enfermedad y la 
salud, se torna muy sutil. Puede pasar que causas externas, 
como la crianza, la relación con los padres, agudice y exagere 
este sentimiento natural. Probablemente el origen de todo 
miedo sea el miedo a la muerte física Este límite ineludible es 
experimentado como impotencia y enojo al no encontrar una 
razón que explique por qué el ser humano debe experimentar el 
dolor de la finitud en su paso por la tierra. Ya Gilgamesh, un 
poeta sumerio de hace más de cinco mil años, exclamaba: 


¿Gilgamesh, adonde te diriges? La vida que tanto anhelas, nunca 
la podrás alcanzar. Porque, cuando los dioses crearon al hombre, 
le infundieron la muerte, reservando la vida para sí mismos. 
Gilgamesh, llena tu vientre alégrate de día y de noche, que los 
días sean de completo regocijo, cantando y bailando de día y de 
noche. Vístete con ropas frescas, lava tu cabeza y báñate. 
Contempla al niño que coge tu mano, y deléitate con tu mujer, 
abrazándola. Porque esto es lo único que se encuentra al alcance 
de los hombres. !?”! 


Pero como tan certeramente Otto observó la lógica de 
homo religiosus no es lineal.!28! Justamente por esta razón el 
temor que produce el poder de lo divino coexiste con la 
fascinación y el deseo de Dios, siendo esto una vivencia tan 
connatural como el miedo. El ser humano intuye que sólo 
podrá completarse cuando se una a lo Divino. Este deseo de 
completud tiene en el místico su origen y su fundamento, no en 
la necesidad de revivir la perdida fusión uterina entre la madre 
y el niño tal como pensaba Freud,!??! sino en la necesidad de 
reencontrarse con lo divino en una dimensión independiente 
del compuesto psicofísico. Hasta aquí nuestra explicitación de 
los postulados de la mística. 


Neurociencias y Experiencia Mística!?0! 

Continuando con la cuestión referida a la existencia de un nivel 
estrictamente “místico”, es necesario analizar un problema que 
parece haber dividido a especialistas en neurociencias y 
fenomenología de la religión. Nos referimos justamente a la 
existencia o no de una entidad que trascienda el compuesto 
psicofísico. Nuestra reflexión no pretende de ninguna manera 
desacreditar los inmensos aportes que han proporcionado las 
neurociencias en el conocimiento del funcionamiento del 
cerebro humano, tan solo intenta aportar una mirada más 
amplia y que pueda incluir los también indiscutibles aportes de 
una disciplina como la fenomenología de la religión. El punto 
de inicio de este actual debate será justamente la búsqueda de 
una explicación sobre el proceso que lleva al ser humano a 
alcanzar esa vivencia por la cual, en palabras de Plotino, “es 
menester desechar reinos y mandos sobre la tierra entera, el 
mar y el cielo”.!31) 

Comenzaremos diciendo que, la “mayoría” de los 
neurobiólogos parecen tener una opinión unánime a la hora de 
plantearse el complejo tema de la relación entre conceptos tan 
cargados de historia metafísica, como son las nociones de alma- 
mente-cerebro-cuerpo. En general, casi todos afirman que el 
dualismo platónico o cartesiano sólo ha sido producto de una 
inmensa ignorancia con respecto al funcionamiento del cerebro 
y en ese sentido es necesario desecharlo por explicaciones más 
certeras. Francis Crick, a quien se le concedió el premio Nobel 
en 1962, por su descubrimiento junto con James Watson de la 
estructura molecular del ADN, fue uno de los primeros en 
denunciar al dualismo como un “error de la tradición filosófica 
y espiritual de la humanidad”: 


La Explicación de la conciencia es uno de los grandes problemas 
no resueltos de la ciencia moderna. De hecho, uno de los 
problemas que abruman a la neurobiología actual es la relación 


entre la mente y el cerebro. En el pasado, la mente (o alma) se 
consideraba algo separado del cerebro, pero interactuando con él 
de alguna forma. Actualmente la mayoría de los neurólogos creen 
que todos los aspectos de la mente, incluyendo su atributo más 
desconcertante, la conciencia o conocimiento de sí misma, son 
probablemente explicables como el comportamiento de grandes 
conjuntos de neuronas que interactúan!*2!, 


La pregunta que es necesario hacerse después de la lectura 
de un texto como éste es la siguiente: ¿Cómo explican los 
neurobiólogos la experiencia mística? El primer supuesto a 
partir del cual inician sus análisis es el reconocimiento del 
correlato físico que tiene esta experiencia. En palabras del 
prestigioso neurobiólogo español F. Rubia Vila: 


Los estados místicos tienen también un correlato corporal 
importante, o sea que los llamados estados mentales o 
espirituales tienen asimismo una influencia sobre parámetros 
vegetativos y somáticos....El éxtasis místico, como experiencia 
humana que es, ha de tener una base cerebral; y las estructuras 
que sirvan de base a esta experiencia, una vez activadas, sin duda 
la producirán.!9?! 


Sin embargo a la hora de buscar la causa última por la cual 
esta experiencia se produce, encontramos varias líneas de 
investigación. Las principales son las siguientes: 

-La hipótesis de Deikman: La hipótesis de este investigador 
es que los fenómenos místicos se deben a una 
“desautomatización” de estructuras psicológicas que organizan, 
limitan, seleccionan e interpretan los estímulos perceptuales 
que llegan del exterior. 

-La hipótesis del lóbulo temporal: en 1983 el psicólogo 
canadiense M. Persinger, basándose en los experimentos del 
neurocirujano Penfield, planteó la hipótesis de que las 


experiencias religiosas y místicas eran consecuencia de la 
estimulación espontánea de las estructuras del lóbulo temporal 
(amígdala e hipocampo). 

-La hipótesis de los operadores cognitivos: Los neurólogos 
A. Newbweg y E. D'“Aquili postularon la existencia de 
“operadores cognitivos” que servirían para realizar funciones 
mentales de análisis de la realidad exterior. Al desactivarse los 
operadores reduccionistas y binarios ubicados en el hemisferio 
izquierdo, momentáneamente el cerebro dejaría de percibir el 
todo dividido en partes y a interpretarlo a través de pares de 
conceptos opuestos y se produciría la experiencia mística. 

Todas estas hipótesis concluirían de una u otra forma en la 
afirmación de que la experiencia mística sería una posibilidad 
innata al cerebro humano. Sin embargo esta conclusión 
encerraría una paradoja que para la tradición mística milenaria 
de la humanidad sería inaceptable. Esto es: lo divino percibido 
por el cerebro se explicaría como una creación de él mismo. Ha 
sido M. Alper, quien ha expresado esto con toda crudeza: 


Más controversial aún es que si esta hipótesis genético/ 
neurofisiológica es correcta, es decir, que si la especie humana 
está “programada para creer en un mundo espiritual”, esto 
sugeriría que Dios no existe como un ser que está en el más allá y 
que es independiente de nosotros, sino que es el producto de una 
percepción heredada, la manifestación de una adaptación 


evolutiva que existe exclusivamente dentro del cerebro humano. 
[34] 


El análisis realizado hasta aquí, nos permite encontrar 
coincidencias así como también profundas divergencias entre 
las perspectivas de estudio de ambas disciplinas. Algunas de 
ellas son las siguientes: 

a. El ingreso a la dimensión mística supone tanto para la 
neurobiología como para la fenomenología de la religión, una 
diferenciación muy clara entre dos niveles de realidad. La 


neurobiología lo explicará a través de la activación de 
estructuras del hemisferio derecho y la fenomenología de la 
religión lo hará través de las nociones de lo sagrado y lo 
profano. Mircea Eliade por ejemplo, ha profundizado está 
cuestión mostrando como el ingreso a la dimensión de lo sacro, 
supone siempre una ruptura de nivel, a partir del cual el 
tiempo y el espacio dejan de ser homogéneos y lineales, y 
permiten el contacto directo con lo Sagrado mismo. |9>. 

b. También ambos campos del conocimiento aceptarán que 
la experiencia mística es una experiencia que se da en y a 
través de un cuerpo físico. Sin embargo, para la mayoría de los 
neurobiólogos el substrato físico será determinante y 
clausurado en sí mismo, en cambio para la fenomenología de la 
religión, deberá entenderse como un dispositivo o canal de 
expresión de una realidad mucho mayor. 

c. La gran diferencia estribará en la aceptación por parte 
de los especialistas en fenomenología de la religión de un nivel 
o dimensión antropológica que es independiente del compuesto 
psicofísico y que se comporta a modo de “testigo u observador 
objetivo” tanto del propio proceso de desenvolvimiento y 
perfeccionamiento espiritual del sujeto, como así también de la 
contemplación de un primer principio ordenador o creador del 
universo. Desde este lugar, que no es por cierto espacial, sino 
más bien vivencial, el ser humano puede verse en su doble 
dimensión constitutiva de temporalidad y eternidad. Esta 
independencia de los procesos psicofísicos, le permite al 
místico guiar y conducir su búsqueda hasta encontrar la tan 
ansiada meta, que es la unión con la divinidad. También 
trascender la separatividad de una individualidad clausurada 
en ella misma para conectarse con la Vida en su totalidad. El 
místico alcanza entonces una existencia absolutamente 
expansiva y libre, ya que no depende de condicionamientos 
internos y externos. A estas afirmaciones, quizás se le podría 
hacer la siguiente objeción ¿cómo estar seguros de que este 


tipo de comprensiones no son sólo creaciones o delirios 
mentales? Una respuesta contundente la ha dado F. García 
Bazán al afirmar que: “el viaje o ascenso místico es al mismo 
tiempo gnosis y apocalipsis, o sea, conocimiento revelador”.!901 
Ese conocimiento supraintelectual que el místico adquiere, 
proporciona justamente las claves de comprensión de la 
realidad y de toda existencia física y transfísica, ya que se le 
manifiestan con claridad nociones fundantes tales como la de 
sentido y finalidad. Dicho de otro modo, a través de la 
experiencia mística, advienen los principios y causas que 
subyacen bajo la superficie de la realidad natural, empírica y 
cambiante y que es imposible que sean proporcionadas por la 
contingencia del cerebro mismo. La coincidencia de los relatos 
de los místicos de diferentes épocas y culturas acerca de sus 
vivencias, comprensiones y transformaciones íntimas para bien 
de la humanidad, podrán ser considerados metodológicamente 
hablando como “testimonios comprobables y comparables”. No 
quisiéramos concluir este apartado dejando la impresión de que 
las neurociencias y la fenomenología de la religión transitan 
caminos irreconciliables. Por este motivo hemos usado siempre 
que nos referíamos a los neurobiólogos el cuantificador “la 
mayoría” y no “todos”. En efecto, hay algunos prestigiosos 
especialistas que han advertido claramente que el “paradigma 
del alma” no es incompatible con la afirmación de la 
localización de estructuras cerebrales que posibilitarían la 
experiencia mística. Entre ellos merecen mencionarse A. 
Damascio, director del Departamento de Neurología de la 
Universidad de lowa, para quien “la percepción de las 
emociones es la base de lo que los seres humanos llaman desde 
hace milenios alma o espíritu”.!*7! Así también el neurólogo 
argentino C. Pesce, para quien “los intentos de explicación de 
la conciencia en el futuro, dentro de las neurociencias, quizá 
dependan de cuantificar y relacionar lo conocido del cerebro y 
lo conocido de la conciencia”.!98! Y finalmente la publicación 


del libro TheSpiritual Brain del científico canadiense Mario 
Beauregard en 2008, quien junto a Deneyse O'Leary, han 
abierto un interesante camino de diálogo entre las 
neurociencias y las tradiciones místicas milenarias, a plantear 
un paradigma al que han denominado de la como dijimos al 
principio de nuestro artículo, de la “ciencia postmaterialista”. 
[391 En este libro y oponiéndose a otros planteos provenientes 
de la neurología, Mario Beauregard ha explicado y ha 
demostrado a través de estudios de resonancia magnética, que 
la experiencia mística no es un producto del cerebro, aunque 
por supuesto se vivencie a través de éste. Esto es, que existe un 
nivel o dimensión independiente al cerebro desde el cuál es 
posible comprender esta experiencia. Su libro ha continuado en 
ese sentido con la tradición del alma en términos occidentales o 
con la tradición del testigo simple en términos orientales. 


Conclusiones 

No se nos escapa que nuestro planteo acerca de la posibilidad 
de una antropología mística puede ser duramente atacado por 
líneas provenientes de varias posiciones psicológicas y 
filosóficas actuales por considerar que no es posible separar la 
integralidad de las dimensiones constitutivas del ser humano. 
Nuestro objetivo sin embargo, está dirigido a mostrar que la 
libertad humana requiere de una dimensión capaz de objetivar 
todo lo que le sucede a la persona, tanto internamente como 
externamente, de tal forma que esto permita contemplar la 
situación y desde allí operar transformaciones y cambios. Sólo 
así un ser humano podrá ser dueño de uno mismo. Por esta 
razón creemos indispensable y necesario actualizar la tradición 
mística para el tercer milenio, siempre en diálogo con las 
neurociencias contemporáneas Afirmamos entonces, que el ser 
humano es una unidad múltiple, donde los diferentes niveles de 
su entidad pueden y deben coexistir armónica y 
equilibradamente. Esto implica que no tiene ningún sentido 


destruir al cuerpo o anular las características psicológicas de un 
individuo para despertar el nivel místico. Tampoco se trata de 
aislarse o volverse indiferente al medio exterior que a uno lo 
rodea. Adonde apunta esta gran verdad de la antropología 
mística, es a reconocer y descubrir esa morada secreta, donde 
se produce la vivencia más maravillosa a la que puede tener 
acceso un ser humano, y desde donde se puede contemplar la 
transitoriedad y contingencia de la vida, sabiendo que existe 
una realidad que nos trasciende . Las ciencias de la salud del 
siglo XXI también han comprendido que un ser que tiene una 
buena relación con la Divinidad, es prenda segura de salud 
física y psicológica. 
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Tristeza y contemplación 


Hugo Costarelli Brandi 


—“¿Sabes?... cuando uno está verdaderamente triste son 
agradables las puestas de sol... 

— ¿Estabas, pues, verdaderamente triste el día de las cuarenta 
y tres veces? 

El Principito no respondió”.!!. 


Tristeza y depresión 
A lo largo de la historia algunas épocas han quedado asociadas 
no sólo a grandes logros sino también a particulares 
enfermedades las que, sea por su peligrosidad, sea por su 
difusión, han alcanzado una importante visibilidad. En tal 
sentido, la OMS ha indicado no hace mucho que una de las 
dolencias de nuestra época, a la que llamó la enfermedad del 
siglo, es la depresión. En efecto, es conocida la información que 
estima en 350 millones al número de personas afectadas 
mundialmente por esta enfermedad. De hecho, esta 
organización “predijo que esta situación sería peor para el 
2020, llegando a ser la depresión la segunda mayor causa de 
discapacidad mundial”.!?! 

Son muchos los motivos que pueden aducirse en torno a 
esta enfermedad, que van desde factores ambientales como el 
clima y la alimentación, pasando por los somáticos, hasta los 


sociales y personales como el narcisismo o el individualismo. !*! 
Sin embargo, más allá de los análisis eruditos que puedan 
hacerse en este sentido, lo cierto es que hay un elemento que 
subyace a este tipo de enfermedad, una constante que si bien es 
uno de sus efectos más conocidos, es también su origen. Me 
refiero con ello a la pasión de la tristeza. 

Nacida en la mirada de los Padres como una consecuencia 
de la Falta Original,l*! la tristitia (Aúxm) puede constituir, !?! 
junto a las demás pasiones, una enfermedad espiritual que 
importa en su djnamis a esta enfermedad psicológica: “la que 
hoy día se llama depresión deriva en gran medida de estas dos 
enfermedades espirituales (la tristeza y la acedia)”.!9! Es sabido 
cómo una tristeza profunda suele ser motor de este tipo de 
enfermedad: “En la actualidad, los psiquiatras afirman que son 
muchas las depresiones que se desencadenan a partir del 
descubrimiento de una enfermedad. Por ejemplo, muchas 
enfermas de cáncer necesitan de la ayuda de un psicólogo [... 
para...] aceptar su situación y a convivir con ella”.!?! 

Ahora bien, ¿qué es en definitiva esta pasión?, y mejor 
aún, ¿cuál es su posible curación? Sobre este punto los Padres 
griegos han abundado con gran profundidad.!*! Sin embargo, 
al llegar el siglo XIII, particularmente con la revalorización de 
Aristóteles, algunos pensadores hicieron una singular lectura de 
esta pasión, una que asume al Estagirita en la perspectiva 
patrística pero sin ser propiamente ni una ni la otra. Tal es el 
caso de Tomás de Aquino. 

Su tratado sobre las pasiones, transido de una mirada 
original,(?! aborda la tristeza de modo principal en la LIL qq. 
35 a 39. Allí propone no sólo una visión completa de esta 
pasión sino también una terapéutica integral que ofrece tanto 
un conjunto de remedios naturales cuanto una cura más estable 
como aquella que logra el hábito bueno. 

Es en este contexto donde quiere situarse el presente 
trabajo para abordar la pasión de la tristeza con la intención de 


estudiar por una parte sus caracteres generales, y por otra la 
particular relación que guarda con la contemplación de la 
verdad como uno de los remedios más eficaces propuestos por 
el Aquinate. 


La tristeza, una pasión central 

Quizás lo primero que deba decirse en torno a la tristeza es que 
se trata de una pasión del apetito concupiscible. Esta indicación 
preliminar no es menor ya que todas las pasiones inician y 
terminan en el concupiscible y así, junto al amor, la tristeza 
ocupa el segundo lugar en el entramado de los movimientos del 
apetito. 10! 

Pero lo que tal vez convenga subrayar además, es que para 
el Aquinate, a diferencia de algunos Padres,!!!! la pasión es 
natural,|12! y por tanto algo cuya bondad o maldad queda 
refrendada por la ausencia o presencia de la razón. Desde esta 
perspectiva, “las pasiones no son llamadas enfermedades o 
perturbaciones del alma sino cuando carecen de la moderación 
de la razón”.!!9! 

Esta perspectiva general es la que asume el Aquinate para 
confrontar a los Padres, en concreto al Damasceno para quien 
“la operación es el movimiento conforme a la naturaleza, pero 
la pasión es la que lo contraría”.!!*l Su respuesta desplaza esta 
afirmación hacia el campo de lo corpóreo, especialmente al del 
corazón, donde se aprecia que por la pasión el órgano vital 
parece ser contrariado en su natural movimiento. Sin embargo, 
el hecho de que en lo corpóreo la pasión implique un 
apartamiento de lo natural, no hace necesario “que la pasión se 
aparte siempre del orden natural de la razón”.!!?! 

De esta manera, el Aquinate se hace eco de la conocida 
cita platónica, que en la letra de Aristóteles afirma: “De ahí la 
necesidad de haber sido educado de cierto modo ya desde 
jóvenes, como dice Platón, para poder complacerse y dolerse 
como es debido; en esto consiste, en efecto, la buena 


educación”.!!0! El gozo y el dolor, como movimientos generales 
de los apetitos, no son malos, sino naturales, y por ello precisan 
su regulación por parte de la razón. Tomás lo refrenda al 
ocuparse especialmente de la tristeza diciendo que “es propio 
[naturalis] de la naturaleza sensible deleitarse y gozarse en las 
cosas agradables, y dolerse y entristecerse en las nocivas. Por 
consiguiente, la razón no puede eliminar la realidad de la 
tristeza. Pero logra la razón controlarla, evitando que la tristeza 
la desvíe de su rectitud”.!!?! 

Ahora bien, ¿en qué consiste la tristeza? Ante todo, se trata 
de un dolor pero de una clase especial, ya que nace “de la 
aprehensión interior”!!9! de un mal presente.!!?! En efecto, el 
dolor que nace de la aprehensión exterior es propiamente dolor 
pero cuando éste sobreviene a partir de una aprehensión 
interior, reservada al “intelecto o la imaginación”, !2%! entonces 
aparece la tristeza. Por ello, “es cierta especie de dolor como así 
también el gozo lo es de la delectación”. 121 

Conviene notar desde ya que por nacer de una percepción 
interior, la tristeza puede referirse tanto a un mal pasado, 
cuanto a uno presente y a uno futuro, presentificado por la 
aprehensión,!22! cosa que no puede sucederle al dolor corporal 
que es sólo de lo contemporáneo. 2! 

Para el Aquinate dicha aprehensión genera un dolor mayor 
que el corpóreo, tanto si se atiende a la presencia del mal o del 
bien, cuanto si se considera la percepción de ese mal o ese bien. 
Respecto de lo primero, el dolor exterior conlleva la presencia 
de un mal que repugna al cuerpo y secundariamente al apetito, 
mientras que el dolor interior implica la presencia de un mal 
que repugna per se al apetito, y por ello es mayor. En cuanto a 
lo segundo, el dolor exterior supone la aprehensión de un mal 
sensible, mientras que el dolor interior entraña la “aprehensión 
interior, es decir, de la imaginación o de la razón”.!2*! Esto 
hace que el dolor interior sea más fuerte que el externo ya que 
la aprehensión de la razón y de la imaginación es más elevada 


que la del sentido. Más aún, Tomás agrega que él no sólo es 
“mayor que el exterior sino que es más universal”. 25) 

Ahora bien, ¿cuáles son las causas de la tristeza? El 
Aquinate aborda este problema desde un profundo análisis 
metafísico: si es cierto que la tristeza se da por la presencia de 
un mal o por la pérdida de un bien verificada en el apetito 
concupiscible, ¿cómo es posible que se sienta un mal presente, 
puesto que precisamente el mal no es? 

Esta discusión no tendría sentido si se analizaran las cosas 
mismas ya que en ellas es idéntico el bien perdido y el mal 
presente. Sin embargo la tristeza, como movimiento del apetito 
que sigue a la aprehensión, percibe de alguna manera como ente 
de razón al mal mismo; por ello el mal percibido sí tiene un 
contrario, el bien perdido, cosa que no puede darse in rerum 
natura. De este modo, como el movimiento del apetito en el 
caso de la tristeza es el rechazo, el apartarse de, éste responde a 
un objeto que es el mal presente entendido como la percepción 
de una ausencia, o de lo contrario al bien. 

Sobre este hecho fundamental, Tomás recorre otras causas 
de la tristeza, que ahora sólo menciono rápidamente: la 
concupiscencia, el apetito de unidad y el no poder resistir un 
poder mayor. En otros lugares de su obra el Aquinate agrega 
otras causas entre las que se destacan las palabras injuriosas, 
1261 la vejez,27! y hasta el cansancio.!?%! Agrega también, con 
gran provecho para la psicología, el caso de la imaginación 
errónea, ya que “puede existir una verdadera pasión de la 
tristeza o del dolor a partir de una falsa imaginación, [...] sin 
embargo, no puede decirse que según aquella pasión se 
padezca verdaderamente una cosa sino por similitud de la cosa 
que concibe”.!29! 

Ahora bien, ¿qué efectos produce la tristeza? 

El primero es que quita la capacidad de aprender. La razón 
de esto se apoya en una afirmación esencial de la antropología 
natural: “como todas las potencias del alma están radicadas en 


una sola esencia, es necesario que cuando la intentio del alma es 
traída con vehemencia hacia la operación de una potencia, se 
retraiga de la operación de las otras: en efecto, de una sola 
alma no puede haber sino una sola intentio”.!20! Por ello, 
cuando una potencia absorbe la intención del alma, no puede 
ésta brindarse con igual o menor intensidad a otra. Aplicado al 
dolor físico, es manifiesto que éste impide la actividad del 
aprender; pero llevado el dolor al ámbito de la aprehensión 
interna, puede incapacitar profundamente para la vida 
intelectual. 191) 

Con todo, una tristeza moderada, una que no lleve a la 
evagatio animae, puede colaborar para alcanzar disciplina al 
inspirar la consideración de la salvación “y principalmente la 
de aquellas cosas por medio de las cuales el hombre espera 
poder ser liberado de la tristeza”.!*2! Por ello puede haber una 
sanación de la tristeza en la contemplación de la verdad. 

El segundo efecto es el apesadumbramiento del ánimo. El 
término, usado en sentido metafórico, toma como base los 
movimientos propios del apetito natural. Así como el amor se 
dice que dilata así también se dice que la tristeza apesadumbra, 
en el sentido de que impide el movimiento propio por algún 
peso. Como la tristeza se da por la presencia de un mal, esto 
produce un apesadumbramiento del ánimo que es contrario al 
movimiento de la voluntad en cuanto “impide que se goce en 
aquello que quiere”.!*3! Ahora bien, la presencia del mal puede 
ser de dos formas: o bien que no quite la esperanza de 
superarlo, y entonces el agravamiento sólo se extiende a ese 
mal concreto, permaneciendo el movimiento para evadirlo; o 
bien que la fuerza del mal que contrista sea tanta que excluya 
la esperanza de rehuirlo y “entonces se impide también el 
movimiento interior del alma angustiada de manera que no 
quiere entregarse ni a ésta ni a aquella [acción]”.1%*! En grados 
extremos, advierte Tomás, llega a detenerse el movimiento 
exterior, quedando el hombre stupidus en sí mismo. !*>. 


Esto último es interesante sobre todo si se lo aprecia como 
un signo de la patología depresiva: un apesadumbramiento que 
significa detención. El enfermo de tristeza está trabado, está 
detenido, su apetito no se mueve, lo que lleva a preguntar junto 
a Tomás, si la tristeza debilita a toda operación. 

Para responder a esto, el Aquinate advierte que la tristeza, 
vista desde su objeto, sí debilita la operación ya que el hombre 
no se aplica con la misma intensidad a una acción deleitable 
que a una que implique tristeza. Sin embargo, si se considera 
esta pasión como causa de la operación, si permanece la 
esperanza de salir, entonces ella potencia las acciones para 
apartar el mal presente. 

Por último, Tomás se pregunta si la tristeza es más nociva 
para el cuerpo que las otras pasiones del alma. Para comenzar, 
advierte que “entre todas las otras pasiones del alma, la tristeza 
es la más nociva para el cuerpo”.!%%l Para evidenciarlo, 
conviene advertir que esta pasión es contraria a la vida humana 
misma y a la medida adecuada en las operaciones vitales, 
mientras que las otras pasiones se oponen sólo a dicha medida. 

En efecto, las pasiones en general suponen en su ejercicio 
una determinada mensura particular que se verifica en el hic et 
nunc. Por ello, su nocividad tiene que ver con una desmesura 
que afecta al movimiento vital, aún cuando supongan dicho 
movimiento, exagerándolo o disminuyéndolo, pero nunca 
quitándolo por completo; es decir, suponen el movimiento vital 
y no lo contrarían directamente en ningún caso. Por el 
contrario, las pasiones que implican un movimiento del apetito 
como la fuga o la retracción son contrarias al movimiento vital 
mismo no sólo según la cantidad sino también según la especie, 
ya que lo detienen, “y por ello son nocivas simpliciter: como el 
temor o la desesperación, pero por sobre todas, la tristeza que 
apesadumbra el ánimo a partir del mal presente, cuya 
impresión es más fuerte que la del mal futuro”.!97! 

Este  apesadumbramiento puede afectar tanto al 


movimiento vital, que en algunos casos puede incluso quitar la 
razón, “como es claro en aquellos que por causa del dolor caen 
en la melancolía o en la manía”. (981 


Remedios para la tristeza 

Una vez que Tomas ha caracterizado la tristeza, sus causas y 
sus efectos, considera los remedios para esta pasión. Ellos, más 
allá de que son tratados independientemente, parecen 
presentarse como una terapia integral, como un abordaje que, 
conservando una lógica común, ataca el problema desde todas 
las dimensiones humanas, desde la sensibilidad hasta el 
intelecto. Ellos son, “en orden de intensidad, las lágrimas y el 
llanto (artículo 2), la compasión de los amigos (artículo 3), y la 
contemplación de la verdad (artículo 4). Si la contemplación de 
la verdad no es útil, leemos en el desenlace de la quaestio, que 
el sueño y los baños pueden ser convenientes (artículo 5)”. 199 

El dispositivo común que es utilizado a lo largo de todo el 
capítulo es bastante simple y natural: la tristeza puede ser 
mitigada por una delectación proporcionada. 

Tomás advierte que el deleite y la tristeza se vinculan 
como el reposo y la fatiga ocasionada por algo antinatural, 
pues la tristeza es cierta enfermedad o cansancio de la potencia 
apetitiva. Y del mismo modo que a nivel corporal, el reposo es 
un remedio para la fatiga que nace de cualquier causa 
antinatural, “así también cualquier delectación es remedio para 
mitigar cualquier tristeza, sea cual fuera su origen”.!“% Esto 
ocurre aún cuando el deleite, no sea necesariamente de la 
misma especie que la tristeza a la que se opone, pues basta que 
convenga en el género; y por ello de alguna manera mitiga 
siempre.!*!! 

Sobre este supuesto, Tomás propone una singular lista de 
acciones terapéuticas contra la tristeza. La primera sostiene que 
las lágrimas y el llanto la mitigan, y esto por dos motivos. El 
primero es que todo lo nocivo interior que permanece cerrado 


aflige más, “porque se multiplican las intentiones del alma 
acerca de ello; pero cuando se difunde al exterior entonces la 
intentio del alma se desagrega disminuyendo el dolor. Por ello 
cuando los hombres que están entre tristezas [las] manifiestan 
al exterior, ya por el llanto, ya por el gemido, incluso por la 
palabra, las mitigan”.!*2! El segundo motivo es porque toda 
operación conveniente al hombre según la disposición en la que 
se halle, es placentera; y el llanto y el gemido son operaciones 
convenientes a quien está triste o doliente; por ello se hacen 
deleitables, y ya se dijo que lo deleitable mitiga la tristeza. 

Es interesante notar cómo la manifestación externa de la 
tristeza, más aún, su enunciación verbal, es una forma de 
sanación que Tomás perfila con mayor precisión al ocuparse de 
la compasión de los amigos. 

“Naturalmente el amigo que se conduele en las cosas 
tristes es consolativo”.!*%! Dado que la tristeza apesadumbra, y 
que quien está triste lleva solo su tristeza, la presencia de 
amigos verdaderos que se conduelen hacen que se produzca 
“cierta imaginación por la cual los otros llevan con él el peso, 
como si se esforzaran por aliviárselo, y por ello se lleva más 
levemente el peso de la tristeza”.!*% Este argumento, que el 
Aquinate toma de la Ética Nicomaquea,!*?! es reforzado por 
otro, que a sus ojos es todavía mejor; en él afirma que quien ve 
que los amigos se contristan percibe en ello que lo aman, lo 
cual es deleitable, y como todo deleite mitiga la tristeza, es por 
ello que los amigos condolens la mitigan. 

Otra de las terapias propuestas por el Aquinate es la del 
sueño y el baño. Para afirmar su capacidad sanadora es preciso 
recordar que la tristeza, al agravar el ánimo, también detiene el 
movimiento vital del cuerpo. Por ello todo lo que restaure ese 
movimiento vital a su estado natural mitigará la tristeza. Como 
el baño y el sueño son movimientos vitales y naturales, es por 
ello que son deleitables y por tanto aplacan la tristeza. 


La contemplación como terapia de la tristeza 

Uno de los remedios propuestos por el Aquinate que conviene 
tratar en particular es el de la contemplación de la verdad. La 
razón que Tomás aduce para proponerla como terapia contra la 
tristeza es que en su ejercicio acontece la máxima delectación 
posible al hombre; y como ya se ha dicho que toda delectación 
aplaca la tristeza, siendo ésta el mayor deleite posible, se sigue 
que dicha actividad la mitigará con mayor eficacia. !*?! 

Esta afirmación, aún cuando se asienta racionalmente a la 
verdad del argumento, no parecería encontrar en el sentido 
común una aprobación del mismo tenor que la otorgada a los 
otros remedios. Decir que la comida, el llanto o la compasión 
de los amigos son acciones terapéuticas es algo que despierta el 
asentimiento de todo hombre y que la misma psicología 
contemporánea reconoce como eficaz. Sin embargo, la 
contemplación de la verdad, propuesta sin más, parece 
presentarse como algo muy complejo, difícil, y en muchos 
casos, debido a lo anterior, incluso como generador de mayores 
tristezas. 

Para responder a este planteo conviene advertir en primer 
lugar, que la relación entre contemplación y tristeza, parece 
haber sido para la patrística y los medievales un asunto de 
importancia no sólo en el orden especulativo, sino también en 
el de la misma vida espiritual y religiosa. De hecho Tomás lo 
aborda explícitamente en la I-Ilae cuestión 35, a. 5 y en la 38, 
a. 4, al indagar sobre su contrariedad. En ambas oportunidades 
advierte que en la contemplación misma no puede haber 
ningún tipo de tristeza. Sin embargo, para justipreciar esta 
sentencia conviene hacer una serie de observaciones. 

En primer lugar, hay que distinguir entre la acción misma 
de contemplar y el objeto contemplado. Si se atiende a lo 
segundo, así como es posible contemplar objetos convenientes 
y deleitables, también es posible hacerlo sobre objetos 
contristantes; y por ello nada impide que por parte del objeto 


haya una tristeza que contraríe el deleite de la contemplación. 

Sin embargo, si se atiende a la acción misma de 
contemplar, Tomás es tajante: en principio, ella no puede 
conllevar tristeza porque esta pasión supone la pérdida de un 
bien, es decir, la ausencia de su contrario.!*7! Ahora bien, ello 
no puede acontecer en la contemplación, donde no hay 
contrarios, tal como sí ocurre en los objetos del apetito, sino 
que los contrarios son meras ratio cognoscendi, es decir 
realidades que permiten conocer a su opuesto como cuando se 
comprende lo negro por lo blanco. 

Tomás advierte que tampoco puede haber allí una tristeza 
aneja, como ocurre en las delectaciones corporales donde, por 
ejemplo, el deleite que se produce al tomar agua es 
acompañado por el dolor de la sed hasta que ésta se sacia y con 
ello desaparece también el deleite. Ello es debido a que “la 
deleitación de la contemplación no es causada porque excluya 
alguna molestia sino porque es deleitable por sí misma: no es 


una generación sino una operación perfecta (cfr. q. 31, a. 1)”. 
[48] 
Sin embargo, y per accidens puede mezclarse una cierta 


tristeza cuyo origen es doble. Por una parte, si está implicado 
un órgano corporal, es posible o bien que el objeto 
contemplado sea inconveniente con el órgano, como un olor 
fétido, o bien puede ocurrir que por la asiduidad de la 
sensación se produzca un exceso que vuelva tediosa la 
operación natural que era deleitable.!*?! Como se entiende, 
ambos casos no pueden afectar a la contemplación en sí pues 
ésta no implica órgano corporal, aunque sí lo pueden hacer 
indirectamente. 

Por otra parte, como la actividad contemplativa usa de los 
órganos corporales, puede darse allí un cansancio que implique 
cierta tristeza. Esto es lo que el Aquinate llama la afflictio carnis 
que está vinculada per accidens et indirecte con la actividad 
contemplativa.!*%! Sin embargo, esta tristeza no es en ningún 
caso contraria al deleite de la contemplación ya que es de otro 


género. 

De esta manera, la contemplación en sí no puede implicar 
tristeza alguna, aunque per accidens puede estar acompañada de 
ella, al encontrar problemas de desproporción en el objeto, en 
el modo de realizar la actividad o en el cansancio corporal. 

Con todo, la pregunta inicial sigue vigente: ¿Cómo es 
posible contemplar en medio de la tristeza? Es claro que la 
actividad misma es gozosa, pero sin embargo la unidad 
psicológica no puede desdoblarse en tristeza sensible y gozo 
contemplativo como compartimentos estancos. El mismo 
Tomás lo subraya al decir que si bien “la tristeza moderada, 
que excluye la divagación del ánimo, puede ayudar a adquirir 
la ciencia, principalmente de aquellas cosas por las que el 
hombre espera poder librarse de la tristeza”,!*1! no obstante “el 
dolor interior, si es muy intenso, de tal manera atrae la 
atención, que el hombre no puede aprender nada de nuevo”. 
1521 ¿Cómo salvar entonces estas dificultades? 

Quizás el siguiente texto colabore a resolver el problema 
planteado: 


[...] la contemplación puede ser deleitable doblemente. En un 
modo, por razón de la misma operación, pues para cada uno es 
deleitable la operación que es conveniente a la propia naturaleza 
o al hábito. La contemplación de la verdad compete al hombre 
según su naturaleza puesto que es un viviente racional. Y es por 
ello que todos los hombres desean por naturaleza saber, y por 
ello se deleitan en el conocimiento de la verdad; lo que se hace 
más deleitable aún para el que tiene el hábito de la sabiduría y de la 
ciencia, a partir del cual resulta que alguien contempla sin 
dificultad. De otro modo, la contemplación se vuelve deleitable de 
parte del objeto, es decir, en cuanto alguien contempla a la cosa 
amada, como ocurre también en la visión corporal que se vuelve 
deleitable no sólo porque el mismo ver sea deleitable sino 
también porque alguien ve a la persona amada.!?>! 


En el primer argumento, Tomás repite lo afirmado más 
arriba: la contemplación es deleitable porque es la operación 
más natural para el hombre. Sin embargo, en su discurso 
introduce una observación por demás interesante: es natural al 
hombre el conocer, pero dicha actividad es más deleitable para 
quien tiene la virtud de la sabiduría. El deleite natural, el 
propiamente humano, es la base esencial de la terapéutica 
propuesta. Sin embargo, su eficacia es mayor en el caso del 
hombre que transita la virtud. 

Por otra parte, la perfección del objeto contemplado está 
implicada también en la calidad terapéutica, pues como afirma 
Tomás en otro lugar, el placer implica una doble mecanismo: 
una potencia bien dispuesta y un objeto en estado pleno: 


[...] En la operación del sentido han de considerarse dos cosas: el 
sentido mismo, que es el principio de la operación, y lo sensible, 
que es el objeto de la operación. Luego, para que la operación de 
un sentido sea perfecta se requiere una disposición óptima por 
parte de ambos, es decir del sentido y del objeto. !?*! 


Así, por parte del objeto, la actividad será más placentera 
cuando siendo éste más pleno, suponga una habitud amorosa. 
Se trata de un objeto amado, uno que como tal supone en quien 
contempla los hábitos vinculados a ese objeto. Quizás un 
ejemplo ayude a comprender mejor lo que se está diciendo. 

Para el ojo poco preparado, la contemplación de un icono 
puede resultar una experiencia desagradable: las posturas 
imposibles, las desproporciones manifiestas, la aparente 
simplicidad de los trazos suelen no despertar el más mínimo 
placer estético. Sin embargo, quien desde la ciencia del icono 
se enfrenta, o mejor, es enfrentado por estas imágenes, ve en 
las posturas su propio desorden, en las desproporciones 
proporciones divinas, y en la simplicidad el mejor camino para 
simbolizar lo sagrado. Con ello, el estudioso del arte alcanza 


mayor placer ante el mismo objeto. Pero supóngase que ahora 
un tercer observador, poseedor del saber artístico, es 
enfrentado por el icono de la Trinidad, contemplado ya no 
como obra de arte sino como imagen de Misterio central del 
Cristianismo del que nuestro observador forma parte activa; en 
este caso la intensidad y el gozo contemplativo serán más 
profundo pues al saber se agrega que se trata de un objeto 
amado. 

¿Qué posee este último observador frente a los otros dos? 
Una serie de habitudines, de disposiciones virtuosas que lo 
capacitan para gozar más, para desplazar la atención hacia ese 
objeto y para proporcionar su visión. 

Si ahora se vuelve sobre el problema planteado, es posible 
apreciar que la terapéutica tomasina que recorre los estratos 
indicados en este trabajo, y que culmina en la contemplación 
de la verdad, suponen para su eficacia la precisa ordenación de la 
virtud. 

En efecto, la comida puede ser un remedio para la tristeza, 
siempre y cuando se mantenga dentro de los límites placenteros 
que marca la templanza, pues es claro que el desorden en este 
plano acarreará más tristezas, quizás no en lo inmediato, pero 
con seguridad en el futuro: “los placeres derivados de los males 
no causan tristeza en el presente sino en el futuro”.!*?! En ese 
sentido dice Tomás que “no hay que admirarse de que algunas 
cosas que entristecen al virtuoso aparezcan deleitables a otros. 
Este hecho ocurre por las muchas corrupciones y los múltiples 
daños de los hombres por los cuales se pervierten su razón y su 
apetito. Y así aquellas cosas que repudia el virtuoso no son 
deleitables simpliciter sino sólo para los mal dispuestos”.!?8! Lo 
mismo puede decirse del dormir o de cualquier placer en 
general. En definitiva, la eficacia de esta terapéutica parece 
suponer la mediación de la templanza como aquella virtud que 
propone el placer adecuado para el momento adecuado. 

El trato con los amigos, también demanda virtud, en 


concreto la de la amistad, pues si bien la compasión de 
cualquier tipo de amistad es deleitable, no obstante sólo en 
aquella que es virtuosa se quiere al amigo por sí y no por su 
utilidad o por su delectabilidad. En breve, sólo los “verdaderos 
amigos”, es decir los que se aman por la igualdad en la virtud, 
son verdaderamente compasivos. 

De esta manera, puede apreciarse en los remedios una 
especie de escala que transita las virtudes morales —propias de 
la vida activa-. En su recorrido, el Aquinate va de modo 
explícito desde la templanza hasta la amistad, con la clara 
intención de disponer a la contemplación: “el ejercicio de la 
vida activa colabora con la [vida] contemplativa porque 
aquieta las pasiones interiores de las que vienen los fantasmas 
por los cuales es impedida la contemplación”.!?7! 

Esta preparación es la que posibilita la contemplación y a 
la vez es la que permite aventurar una respuesta razonable al 
problema planteado: la contemplación como remedio es 
verdaderamente eficaz cuando conlleva la vida virtuosa, 
cuando el apetito sensible alcanza lo conveniente, la medida 
justa en sus remedios, y al hacerlo dispone a la contemplación 
que cierra en lo más alto la terapéutica tomasina. Esto no 
significa discutir el fundamento natural de los remedios 
propuestos sino su puesta a punto, ya que si se atiende al 
hombre caído, que es el hombre que Tomás analiza, la 
naturaleza herida puede malograr incluso lo natural. Más aún, 
se pone en peligro la unidad de esos remedios, su orden y de 
seguro su eficacia. Entenderlo así, arroja luz sobre la cuestión 
siguiente donde Tomás analiza la bondad o malicia de la 
tristeza, es decir su deber ser a la luz de las virtudes. 


Conclusión 

Desde esta perspectiva, y supuesto el marco expuesto, la 
contemplación como remedio a la tristeza es posible gracias al 
poder imperante de la razón sobre las pasiones, es decir, al 


ordenamiento operado por las virtudes, las que permiten la 
contemplación y el amor de la sabiduría, que es quien más 
mitiga la tristeza. 199! 

Este abordaje integral desde la virtud es fundamental ya 
que muchas veces la tristeza impide las operaciones superiores, 
como cuando al tratar de sus efectos se dijo que ella quitaba la 
capacidad de aprender, que apesadumbraba y detenía el ánimo, 
dañando incluso al cuerpo. Estos efectos pueden ser sanados 
desde las virtudes morales a la luz de la contemplación como 
fin. 

Ahora bien, ¿significa esto que habrá de esperarse una 
ordenación total a nivel virtuoso para recién alcanzar la 
contemplación y con ello remediar la tristeza? Tomás propone 
en torno a ello una respuesta contundente y esperanzadora: 
“los hombres, a partir de la contemplación divina y de la futura 
bienaventuranza, gozan en medio de las tribulaciones”.!?2! 
Como en todo orden metafísico, el fin es lo primero, es el arché 
que estructura y rige el movimiento. Si es posible siquiera 
pensar en la contemplación, es porque ella ya está presente, 
aunque sea sólo en potencia. En ese sentido, el nivel más 
elemental de contemplación, que es el más esencial en la 
naturaleza humana, es el de la felicidad prometida: al menos la 
consideración de que ella es el fin de la vida humana y que está 
ofrecida a quienes la buscan, tiene ya un efecto sanador. “Dios 
sabrá por qué pasa esto”, repetimos a diario frente a nuestras 
propias tristezas. 

El poder sanador de la contemplación a su vez, se extiende 
a todo el hombre por una especie de desborde, ya que “entre 
las potencias humanas se da una redundancia de lo superior a 
lo inferior. Y según esto, el deleite de la contemplación que está 
en la parte superior redunda para mitigar también el dolor que 
está en el sentido”.!90! 

Con todo, conviene notar que Tomás está asumiendo una 
posición particular frente a la tristeza, una que no la cierra 


sobre la mera pasión buscando solucionarla en sí misma, sino 
que se abre a la totalidad del hombre,!*!! buscando su 
resolución desde una antropología total, que además —como se 
dijo- tiene a la vista al hombre cristiano: caído y redimido, es 
decir capax Dei. 

De esta manera, la contemplación será un remedio que 
inicia y corona toda la terapia, uno que en su devenir 
promueve la vida de la virtud moral, pero que sin clausurarla 
en ese plano la abre a una redención que viene en definitiva 
desde la Bienaventuranza. 
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Fundamentos epistemológicos de la 
doctrina galénica acerca de las 
enfermedades del alma 


María Teresa Gargiulo de Vázquez 


Introducción 

Recientes publicaciones testifican el florecimiento actual de los 
estudios en torno a la obra de Galeno. Cabe destacar el esfuerzo 
mancomunado de diversos especialistas por dilucidar su 
doctrina acerca de las enfermedades del alma atendiendo 
puntualmente a la relación entre moral y fisiología. Se advierte 
en ello una continuidad hermenéutica que erige esta relación 
como el punto medular que permite resolver la cuestión acerca 
del estatuto epistemológico de la doctrina galénica acerca de 
las enfermedades del alma. Desde este punto de análisis se 
abren interrogantes, tales como ¿las enfermedades del alma son 
entendidas por Galeno desde una dimensión exclusivamente 
ética? ¿su práctica médica tiene algún tipo de competencia en 
su estudio? 

Buscando dar una respuesta a estos interrogantes 
objetaremos, particularmente, aquella tradición hermenéutica 
que sitúa su doctrina acerca de las enfermedades del alma en 
una dimensión exclusivamente moral. 

Entre los autores más representativos de esta línea 


moralista de interpretación se inscriben los trabajos de García 
Ballester!!! donde argumenta que cuando Galeno aborda la 
cuestión de las afecciones morbosas del alma no lo hace con un 
interés médico sino desde un acercamiento estrictamente 
moral. Los dos tratados acerca de la manera de curar las 
enfermedades del alma —Diagnóstico y tratamiento de las pasiones 
del alma de cada uno; Diagnóstico y tratamiento de los errores del 
alma de cada uno- no son -según Ballester— parte de su doctrina 
médica sino que más bien componen su obra de corte 
filosófico. En continuidad con esta línea de lectura, cabe citar 
los trabajos de López Piñero y Morales!?! quienes aseguran que 
el Medico de Pérgamo no desarrolla propiamente una doctrina 
acerca de una patogenia psíquica y ello mismo explica la 
ausencia de una verdadera propuesta psicoterapéutica en su 
obra. 

A nuestro entender, este tipo de análisis puede ser correcto 
en la medida que la regulación moral de las pasiones es parte 
constitutiva de la terapia galénica. No obstante, supone una 
lectura incompleta si se advierte que las consideraciones 
galénicas de tipo moral se insertan en una concepción aún más 
compleja de los males del alma. Galeno lejos de reducir su 
propuesta psicoterapéutica a una perspectiva moral o 
psicologista, la integra en un modelo anatomo-psico-fisiológico 
que excede las coordenadas estrictamente morales en los que 
estaba interesada principalmente la filosofía de su época. 

Nuestra investigación se desarrolla en línea con recientes 
publicaciones que han mostrado suficientemente la continuidad 
que existe entre los escritos galénicos de tono moral y sus obras 
de carácter clínico. Se trata de la tradición hermenéutica 
inaugurada por Véronique Boudon-Millot!*! quien se ha 
ocupado de mostrar cómo los ideales éticos de Galeno fundan y 
atraviesan tanto sus ideas médicas en torno a la especie 
humana como su misma practica científica. Esta misma línea de 
investigación ha sido fortalecida por los trabajos de Liliana 


Molina González!*! y por Rosa Moreno Rodríguez.!”! Nuestro 
trabajo se desarrollara en comunión con el horizonte 
comprensivo ya planteado en estos últimos trabajos. En este 
sentido, el valor del presente estudio mo radica en la 
originalidad o la novedad de su tesis sino, más bien, en la 
sistematización o precisión con la que se busca definir el 
estatuto epistemológico de la doctrina galénica acerca de las 
afecciones del alma. 

El objetivo de nuestro trabajo es postular una particular 
sistematización de la doctrina galénica acerca de las 
enfermedades del alma en orden a mostrar que ella no es 
objeto de un interés exclusivamente moral sino materia de su 
misma práctica médica. 

Para ello analizaremos tres tesis que justifican a su vez la 
división del artículo. En primer lugar, argumentaremos que en 
razón de la comprensión hilemórfica que tiene Galeno acerca 
de hombre, pueden predicarse al alma aquellas enfermedades 
mentales que afectan primaria y principalmente al cuerpo con 
una disfunción humoral. Presentaremos al alma como sujeto per 
accidens del enfermar (1). En segundo lugar, estudiaremos al 
alma como el sujeto propio de la enfermedad. Esta tesis se 
sustenta en aquellos textos donde Galeno concibe las facultades 
anímicas como los agentes patógenos primarios del enfermar 
(2). Finalmente, analizaremos la naturaleza moral y cognitiva 
de los agentes a-somáticos que se erigen para Galeno en 
posibles causas etiológicas de enfermar humano (3). 

El orden expositivo de nuestro trabajo no busca respetar 
un orden estrictamente cronológico. La exposición es más bien 
hermenéutica y comprensiva. A saber, buscamos que quede 
patente —en el análisis de estas tres tesis- el fundamento del 
particular abordaje epistémico de Galeno respecto a las 
afecciones anímicas. 


El alma como sujeto del enfermar per accidens 


Antes de esclarecer los diferentes niveles explicativos de su 
doctrina acerca de la enfermedad del alma mencionaremos, en 
líneas generales, qué entiende Galeno por enfermedad. 

Galeno define la enfermedad como una disposición 
preternatural del cuerpo (diáthesis para physiín) por la cual se 
ven impedidas sus funciones vitales. El organismo en su 
condición de enfermedad padece la destitución de su 
disposición connatural. La enfermedad es una pasión. Por 
pathos el médico entiende aquel movimiento que es contrario a 
la naturaleza.!%! Ilustra estas consideraciones con los 
movimientos del corazón.!! Explica que la pulsación es el 
movimiento propio del corazón y por eso es su energeia propia: 
tiene su origen en él y es acorde con su naturaleza. Sin 
embargo, no todo tipo de pulsación es energeia porque este 
movimiento puede verse afectado por un cambio en las 
condiciones fisiológicas del cuerpo. Una pulsación acelerada o 
muy lenta no es propia del corazón en estado normal. En 
cuanto la pulsación se torna inmoderada o excesivamente débil, 
dicho movimiento se convierte en un movimiento contrario a 
su naturaleza. Dicha pulsación, entonces, sería pathos y no la 
energeia propia o el movimiento natural del corazón. La 
pulsación se convierte así en un agente patógeno en cuanto que 
produce una alteración tal del organismo o de alguna de sus 
partes que lo aleja de su disposición natural. 

El término pathos en la obra de Galeno tiene una doble 
acepción. Por un lado y de un modo genérico con él se refiere a 
todo aquello que nos sucede o afecta. Pero en ciertos pasajes 
dicho término debe ser traducido como enfermedad o afección, 
a saber, en la medida que se trata de un movimiento contrario 
a la naturaleza propia de una función. En la enfermedad la 
facultad ya no realiza su función de forma activa sino que su 
movimiento está sometido o es pasivo de los agentes morbosos. 
En el estado morboso hay una cierta permanencia por la cual el 
organismo se ve privado de la ordenación propia y regular de 


su propia naturaleza. 

Ahora bien, la definición de enfermedad como una 
diáthesis para physín ha sido un fuerte argumento esgrimido por 
García Ballester para concluir que Galeno concibe al cuerpo 
como el sujeto propio de la enfermedad. Traduce la noción de 
physín de un modo materialista por lo que sólo resultaría 
enfermable -—-en un sentido propio- lo somático. Luego, 
concluye que es ilegitimo adjudicar a Galeno una doctrina 
acerca de las enfermedades del alma. García Ballester!*! alega 
que cuando el médico romano griego en su escrito De 
differentiiss morborum distingue los cuatro modos o géneros de 
enfermedad, no hace ningún tipo de consideración respecto a 
los géneros del enfermar del alma. Luego, el alma no parecería 
sujeto pasible de enfermedad. Fuera del cuerpo no podría haber 
enfermedad propiamente dicha. Para validar esta misma 
conclusión el autor cita también el epígrafe “Sex res non 
naturales” donde se estudian las seis cosas no naturales que 
constituyen las posibles causas externas de la etiopatología 
galénica (aire y ambiente, comida y bebida, trabajo y descanso, 
sueño y vigilia, excreciones y secreciones), y, finalmente, los 
movimientos o afectos del alma. Con el análisis de este epígrafe 
Ballester quiere mostrar que los afectos del alma son estudiados 
por Galeno como una causa exterior del enfermar humano. Los 
afectos y las emociones no son sujeto de enfermedad sino que 
pueden ser causa de un movimiento humoral que tiene una 
repercusión patológica sobre el cuerpo. 

Dando un paso más, García-Ballester termina por 
establecer una dialéctica entre las obras clínicas y aquellas de 
carácter ético.!”! A estas últimas, según él, quedaría reducido el 
abordaje que hace Galeno de las afecciones anímicas. 

Por nuestra parte podemos decir que el primer obstáculo 
que encontramos en la traducción y reducción de la physin al 
soma son todos aquellos escritos donde Galeno desarrolla su 
concepción hilemórfica de la naturaleza humana. Esta 


concepción  hilemórfica —que ha sido suficientemente 
explicitada por Moreno Rodríguez!!'!(1983; 2013)- nos 
permite entender que el sujeto de la enfermedad no es 
solamente el cuerpo. Lo que se enferma es la physis del hombre, 
todo el hombre: su cuerpo y su alma. 

En QAM!!!! y en De Placitiis!!?! el médico de Pérgamo 
presenta el alma como el conjunto de facultades y funciones 
que depende de la organización estructural de los seres 
vivientes. El alma es la causa formal de la vida que se 
manifiesta en la estructura material del cuerpo. Alma y cuerpo 
son para el médico principios constitutivos de una totalidad 
indiferenciable.!!9/ Insiste que las facultades del alma no 
pueden ser reducidas a la complexión humoral del cuerpo.!**! 
Las facultades se relacionan con las mezclas humorales 
específicas de cada órgano como la forma respecto a la materia. 
A saber, se distinguen aunque guardando siempre una unidad 
ontológicamente funcional.!!?! 

Ahora bien, estos textos donde el médico expone su 
concepción hilemórfica de la naturaleza humana nos permiten 
un acercamiento más profundo a su noción de enfermedad; y 
advertir el recorte ontológico que supone traducir o identificar 
su concepto de physin con el de soma. Pues si el alma constituye 
una unidad ontológica con el cuerpo entonces debe admitirse 
que ella también puede ser accidentalmente sujeto del 
enfermar. 

Cabe destacar que a pesar de comprensión hilemórfica de 
la physis humana, Galeno no desarrolla ni permite ciertas 
preguntas que podrían resolverse en línea con esta doctrina. 
Por ejemplo, en numerosos pasajes asegura que no le interesa 
resolver en absoluto la cuestión de si alma, como principio 
formal del cuerpo, es inmortal.!**! Galeno podría haber dado 
un paso especulativo más y sostener no solo que el alma es la 
forma del cuerpo sino también que ella es en sí misma 
incorruptible e inmune a las corrupciones o mutaciones 


humorales -tal como hizo más tarde la escolástica-.!!7! Pero no 
lo hizo. Evitó explícitamente inferir este tipo de conclusiones 
en cuanto que las consideraba irrelevantes para su práctica 
médica. Y ello —tal como veremos más adelante— nos da una 
pista acerca de dónde quiere situar el estatuto epistemológico 
de su tratamiento acerca de las enfermedades del alma. 

No obstante, en cuanto que Galeno reconoce al alma como 
la forma de un cuerpo —tesis que ciertamente afirma- abre la 
posibilidad de que ella pueda accidentalmente corromperse o 
enfermarse. En razón de su unidad sustancial con el cuerpo 
puede decirse que ella accidentalmente está enferma. Pues a 
causa de una alteración humoral, ella se encuentre impedida a 
ejercer sus funciones o facultades (dynamis). 

Ciertamente, hay enfermedades en las que el sujeto propio 
es el cuerpo. Este es el caso de las enfermedades mentales las 
cuales suponen primariamente una lesión orgánica. De dicha 
perturbación —explica el médico- se sigue un impedimento para 
el correcto uso de las facultades del alma, sea de la memoria, la 
inteligencia o el movimiento voluntario. El daño en las 
funciones o dynamis psíquicas tiene un origen físico, es decir, es 
causado por alteraciones en las krasis humorales del cuerpo: 
“Una complexión humoral cálida —escribe— vuelve irascible y la 
irascibilidad inflama el calor inmato; los que tienen una 
complexión humoral equilibrada tienen los movimientos del 
alma moderados”.!!8! 

En Sobre los lugares afectados Galeno dice que “como 
existen muchas diferencias de grado en la humedad y el frío, 
así como en la sequedad y el calor, suceden una variedad 
múltiple de causas que lesionan las facultades psíquicas”.!19! 
En Caus. Symp. detalla de un modo aún más específico la 
etiología de las enfermedades mentales según sea la mala krasis 
de humores que perturba funcionalmente a una facultad. Allí 
explica que la demencia (morosis) y la amnesia (lethe) deben ser 
comprendidas como un enfriamiento de la krasis del cerebro, 


así como las apoplejías y las epilepsias como una concentración 
excesiva de flema en las cavidades del cerebro. La melancolía, 
en cambio, tendría por causa la acumulación de un humor frío. 
La disfunción hHhumoral es la causa de la alteración, 
debilitamiento o pérdida de las facultades mentales como la 
memoria y el entendimiento, tal como sucede en los casos de 
melancolía, frenitis y manía. Kakochimia es el concepto con el 
cual Galeno indica que ciertos males del alma tienen su causa 
en una mala mezcla de los humores del cuerpo. 20! 

La enfermedad mental sin dejar de ser una disfunción 
humoral afecta per accidens al ejercicio de la facultad 
correspondiente al órgano afectado. Y en este sentido es lícito 
referirse a ellas como enfermedades del alma. Para en este caso 
lo que padece per se es siempre el cuerpo. En este sentido, a la 
luz de la comprensión hilemórfica que tiene Galeno, es legítimo 
sostener que el alma es sujeto pasible per accidens de la 
enfermedad mental. 


El alma como sujeto propio de la enfermedad 
Ahora bien, cabe destacar que el médico-filósofo también 
reconoce como enfermedades del alma a desequilibrios que no 
son primariamente y en cuanto tales humorales, sino que 
tienen una sintomatología orgánica. En este sentido, predica la 
noción de pathos a diversos agentes de carácter psíquico, 
cognitivo y moral que pueden significar una disfunción en el 
organismo humano. En un lenguaje aristotélico podríamos 
decir que a pesar del carácter a-somático, intencional o anímico 
de estos agentes los reconoce como sujetos pasibles del 
enfermar en cuanto que se constituyen como la causa propia de 
una concomitante disfunción humoral. Se trata de movimientos 
anímicos que están siempre acompañados, como de su 
principio material, por una transmutación orgánica que puede 
provocar una disfunción humoral. 

En el siguiente texto Galeno parece delimitar 


taxativamente el objeto epistémico que le compete tanto al 
filósofo como al médico. Mientras el primero debe ocuparse de 
modelar las costumbres del alma, el médico debe atender al 
cuerpo: 


Según el filósofo sólo hay que modelar las costumbres del alma, 
pero el médico debe atender el cuerpo (...) La ira, el llanto, la 
cólera, el dolor, una preocupación innecesaria o el insomnio 
desarrollan en los cuerpos la fiebre y originan grandes 
enfermedades. De este modo, se producen pereza del 
pensamiento y necedad. !?!! 


Sin embargo, unas líneas más adelante, explica que las 
mismas pasiones o disposiciones psíquicas pueden provocar 
grandes enfermedades. Esta disquisición es la que nos permite 
inferir el aspecto formal desde el cual sería legítimo, según él, 
que el médico también investigue lo que en principio es objeto 
del filósofo o moralista. Las disposiciones psíquicas oO 
costumbres del alma sea la cólera o la ira también son objeto 
de su incumbencia en tanto y en cuanto ellas pueden ser causa 
de una disfunción humoral que afecta a la salud del cuerpo. 

En Symp. Diff. Galeno distingue la enfermedad de sus 
síntomas.!22! Define la enfermedad como la causa que 
primariamente impide realizar una función. El síntoma, en 
cambio, es el mismo daño o alteración de la función. También 
en Ars. Med. 307-310 asegura que el médico debe conocer no 
solo la composición humoral de las partes del cuerpo son 
también las causas de sus disfunciones.!?%! Luego, al médico en 
cuanto médico le compete estudiar las afecciones del alma en 
la medida que ellas pueden ser causa primaria de una ruptura 
de la armonía de los componentes humorales del cuerpo 
humano. En este sentido, las pasiones son concebidas por él, no 
como sujetos per accidens sino como sujetos propios del 
enfermar humano. 


Las causas procatárticas o agentes morbosos que dañan 
una determinada función pueden ser —al entender de Galeno- 
de carácter físico o psíquico: 


Vamos a estudiar en este tratado las causas de los síntomas 
siguiendo un orden extraído de las diferencias que hay entre 
ellas. Hay únicamente tres géneros de síntomas y el primer 
razonamiento está basado en el primero de estos géneros, que 
decimos ser el daño de la función. Pero las funciones son dos 
según el tipo de su sustancia: físicas y psíquicas. 21! 


En línea con estos dos textos podríamos decir que en la 
medida que el espíritu y el psiquismo humano se comportan 
como causas primarias del enfermar se les puede predicar con 
propiedad el concepto de enfermedad. 

En este marco hermenéutico puede entenderse cuando 
Galeno sostiene que “la ira es una enfermedad del alma”, 2?! 
sin que ello suponga una contradicción con la definición de 
enfermedad expuesta en sus escritos clínicos. Las pasiones 
producen alteraciones fisiológicas en el órgano que tienen 
como sede y a partir de ese movimiento se siguen otros efectos 
corporales. Las alegrías provocan una dilatación del corazón, la 
tristeza una contracción.!20! La ira, por su parte produce “una 
gran pulsación en el movimiento de las arterias”.!271 En cuanto 
que el alma inicia con sus respectivos movimientos de las 
pasiones dichas alteraciones, se dice que ella padece en un 
sentido propio una enfermedad. 

Las pasiones pueden llevar a la enfermedad del mismo 
modo que las pasiones físicas, en la medida que ellas suponen 
con sus excesos una alteración negativa y perjudicial de las 
cualidades sensibles de los órganos.!28! La ira y el miedo - 
explica Galeno- producen una alteración en la acción natural 
del corazón.!2?! Fisiológicamente la primera puede ser 
descripta como una ebullición de calor del corazón mientras el 


miedo se manifiesta como un enfriamiento corporal. 

Las pasiones son reconocidas como patológicas en la media 
que suponen una alteración, remoción o pérdida de un orden o 
proporción. Las emociones son el movimiento natural, la 
energeia propia del apetito irascible y concupisible. Pero en la 
medida que éstas son excesivas o inmoderadas constituyen una 
verdadera afección (pathos) de estas facultades del alma y de 
todo el cuerpo. Pues debido a su falta de mesura se tornan 
movimientos contrarios a la naturaleza de esa parte del alma. 
[301 Galeno escribe que descubrir cuál es la causa de las 
afecciones del alma “nos ayuda a comprender qué significa 
vivir de acuerdo a la naturaleza”.!91) 

La enfermedad que se explica etiológicamente por el 
desorden de las pasiones tiene como sujeto la misma alma. 
Pues ella es la que propiamente padece el conflicto pulsional 
entre sus partes. La actividad o la dynamis exacerbada de una 
de sus partes supone la afección de las otras facultades del 
alma. Por ejemplo, la fuerza de la ira supone una afección de la 
parte racional. (92! 


En muchas ocasiones la razón es tan fuerte sobre la parte tímica 
del alma que nunca se produce un conflicto entre ellas, la una 
dirige, la otra es dirigida. Este es el caso de las personas que se 
han dedicado a la filosofía. En otros casos, la ira es tan fuerte en 
relación a la razón que llega a dominar y gobernar todo, como es 
visto que les sucede a muchos bárbaros. !?*! 


La comprensión galénica de este tipo de afección supone 
no sólo la concepción tripartita del alma sino también la 
división anatómica de sus partes o funciones. 


Si la salud del cuerpo es la proporción entre sus partes simples 
(...), es decir calor, frialdad, sequedad y humedad, supongo que 
la salud del alma será la proporción entre sus partes más simples. 


Tú, [Crisipo] si quieres cumplir con toda tu promesa [la curación 
de las afecciones del alma] debes desarrollar cuáles son estas 
partes, cuántas y cómo se relacionan entre sí, pues la enfermedad 
del alma es una desproporción y un conflicto mutuo (stásis) entre 
las partes que mantienen la salud del alma. 19% 


Galeno distingue ontológica, anatómica y fisiológicamente 
las partes del alma. A la facultad concupiscible la localiza en el 
hígado y le adjudica las funciones e impulsos que se ordenan a 
la nutrición, y reproducción.!9! A la tímica, la sitúa en el 
ventrículo izquierdo del corazón pues en éste se presentan las 
manifestaciones fisiológicas de las emociones.!%%! A la facultad 
racional le asigna como sede el cerebro pues de él depende — 
según sus observaciones- las funciones motora, sensitiva e 
intelectual. 971 

Tal como consta en PHP Galeno establece la disección 
anatómica como el método que permite discriminar la sede 
orgánica de las facultades del alma junto con sus respectivas 
funciones. Según éste deben examinarse las propiedades y 
atributos de las principales partes del cuerpo, observando 
particularmente qué sucede con ellas cuando se alteran sus 
actividades, ya sea presionando o infringiendo heridas. De este 
modo, aquella realidad que podría o no, ser a-somática —tesis 
que Galeno no está interesado en resolver y que aparentemente 
escaparía a la competencia de su estudio- se manifiesta y 


estudia en la organización anatómica y funcional del cuerpo. 
[38] 
Pero dicha división anatómica no es óbice para que Galeno 


entienda la salud del alma como una relación armónica y 
funcional. El texto recién citado puede señalarse como la 
definición específica de enfermedad del alma a la que accede 
Galeno. Las afecciones anímicas no son sino una desproporción 
y un conflicto mutuo entre sus partes. De aquí que cuando 
exista un conflicto pulsional entre sus partes debe predicarse al 
alma, en un sentido propio, el concepto de enfermedad. 


La naturaleza moral y cognitiva de las causas 
etiológicas propias de enfermar humano 

En el primer punto explicamos como el alma se constituye en 
sujeto accidental del enfermar humano a través de una tesis 
que Galeno desarrolla ampliamente en su tratado Quod animi 
mores corporis temperamenta sequntur. A saber, que las 
manifestaciones psíquicas del hombre pueden ser explicadas 
partir de esquemas fisiológicos de su doctrina humoral. En el 
segundo apartado, hemos visto que los movimientos anímicos 
también son considerados, en ciertos casos, como la causa 
propia del enfermar anímico. El medico trasciende los 
esquemas de un corporalismo naturalista e invierte el enfoque 
de análisis de la patología psíquica: es decir, ya no muestra la 
dependencia de la vida moral y las manifestaciones psíquicas 
del estado humoral, sino que abre la consideración de las 
disposiciones psíquicas, cognitivas y morales como causas 
etiológicas primarias de las afecciones anímicas. En este último 
apartado veremos más pormenorizadamente -—tal como lo 
muestra en Diagnóstico y tratamiento de las pasiones del alma de 
cada uno; Diagnóstico y tratamiento de los errores del alma de 
cada uno— la naturaleza moral y cognitiva de estos agentes a- 
somáticos que se erigen para Galeno en causas etiológicas de 
enfermar humano. 

Para poder explicar el origen de la disfunción provocada 
por las pasiones Galeno se remonta a una etiología de carácter 
moral. Señala la akrasía, es decir la falta de dominio sobre las 
pasiones como el inicio de este tipo de enfermedades.!*2! O 
dicho en otros términos: el deseo insaciable de dinero, gloria, 
honores, poder, discusiones y discordia es reconocida por 
Galeno “como la pasión más vil del alma”!*%! y la condición 
fundante de su enfermar. Aún más, la presenta como la causa 
de todas las tristezas o aflicciones del alma. Pues al tratarse de 
deseos insaciables, es decir, de deseos que por su mismo 
carácter resultan insatisfechos, surge en el alma la tristeza. “Los 


insaciables —escribe- ambicionan siempre lo que está delante 
de sí, de suerte que si tienen el doble ansían adquirir el triple, y 
si tienen el triple, exige el cuádruple”.!*1! El alma, al no poseer 
la autarquía padece las pasiones o afecciones que se siguen de 
sus deseos insatisfechos. 

No obstante, Galeno se aleja de la visión excesivamente 
moralista que tiene el estoicismo acerca de las pasiones. Objeta 
particularmente la definición de pasión de Crisipo quién desde 
una visión homogénea del alma la entiende como un 
movimiento excesivo de la razón que desobedece la norma y 
medida propia de la racionalidad. No sin cierta ironía el 
médico le señala a Crisipo la contradicción de introducir en el 
alma racional un “juicio sin razón y sin juicio”.!*2! Crisipo -al 
entender del médico de Pérgamo- no distingue la razón y la 
pasión como dos facultades ontológicamente distintas pues esto 
podría significar un menoscabo de la responsabilidad humana 
sobre las pasiones. En cambio, si las pasiones dependen 
causalmente del ejercicio de nuestra razón, entonces cada uno 
de los movimientos de las pasiones supone el libre asentimiento 
de nuestra razón, el cual evidentemente cae bajo nuestra 
responsabilidad.!*%! A diferencia de Crisipo, Galeno comprende 
las pasiones en continuidad con el Estagirita: las define como 
movimientos que desobedecen los juicios de la razón pero su 
causa reside en la facultad irascible del alma, sobre la cual el 
hombre tiene un dominio político pero no despótico.!**! 

Esto nos ofrece una prueba más de que el foco de Galeno 
no está puesto únicamente en determinar la moralidad de los 
actos humanos sino en analizar fundamentalmente la estructura 
y naturaleza del alma para la cual recurre constantemente al 
estudio anatómico y fisiológico de sus facultades. 

Pero no solo las pasiones del apetito sino también los 
juicios o creencias del alma son pasibles de enfermar. En PHP 
Galeno admite dos tipos diferentes de afecciones del alma: los 
juicios errados y las pasiones. Logos y pathos se le presentan 


como causas diferenciables de la enfermedad del alma. !*?. 

Ciertamente Galeno en Pecc. Dig. se refiere en un sentido 
amplio a las pasiones como parte de los errores morales. Pues 
las pasiones exacerbadas -sea el amor propio, la vanidad, la 
presunción-— son en cierto modo errores que conducen al alma a 
opinar precipitadamente acerca de bienes y males, es decir, sin 
tener ningún tipo de convicción en su opinión. Pero 
seguidamente explica que no es a este tipo de error al que se 
refiere específicamente.!*81 Él denomina error en sentido 
estricto a aquellos juicios sobre bienes y males que se deben no 
a un desorden de las pasiones sino a una falla en el 
razonamiento del logos.!*7! Estos juicios erróneos manifiestan 
una falta de entrenamiento del entendimiento para distinguir 
entre argumentos verdaderos, falsos y probables.!**! 

Los errores consisten en un mal razonamiento o juicio de 
valor sobre el bien o el mal de un objeto, persona o 
circunstancia, pero particularmente se refiere a un juicio errado 
respecto al fin de la vida. “El origen de muchos errores es una 
suposición falsa sobre el fin de la vida. En ella se originan los 
errores individuales como de una raíz”.!*?! Esto es lo que lo 
lleva a inscribir como una obligación del médico el diagnóstico 
de este tipo de ideas o errores. “El médico —escribe- debe 
considerar como parte de su tarea, no sólo descubrir la 
idiosincrasia del paciente, sino también averiguar qué es lo que 
oprime su mente”.!90! 

La materia fundante de todos los tipos de errores que 
pueden convivir en un alma enferma es aquel error cognitivo 
que se pronuncia respecto a los “mayores bienes” de la vida. En 
este sentido, Galeno juzga como indispensable para poder 
elegir una forma de vida conforme a nuestra naturaleza 
racional instruirse en el método lógico o demostrativo.!”*! 

Cuando el médico filósofo quiere referirse a “un juicio 
errado sobre la finalidad de la vida” —es decir, a lo que él 
entiende por error en un sentido estricto- usa propiamente el 


término de hamartemata.!”2! Con él se refiere a las afecciones 
que padece el logistikon, es decir, errores de tipo intelectual 
acerca de la finalidad de la vida que traen como consecuencia 
un desorden moral en el sujeto que los padece.!?*! Por ejemplo, 
la opinión de que el dinero es un bien no es un hamartemata, 
sino la opinión según la cual “el dinero es el mayor bien” o “no 
vale la pena vivir sin dinero”.!”*! En este sentido la avaricia se 
presenta no solo como un movimiento de la pasión sino 
fundamentalmente como un juicio errado: como la falsa 
suposición de que el dinero es el mayor bien. 

Finalmente, Galeno reconoce a los mismos hábitos y 
costumbres humanas como sujetos pasibles de enfermedad. Las 
pasiones pueden ser solo el estado inicial de un vicio. Pero si 
no se curan adecuadamente los excesos de las pasiones estás 
devienen con el tiempo en hábitos incorregibles, formas de 
actuar fundadas en creencias y opiniones erradas que son 
reconocidos por Galeno como verdaderas “enfermedades” del 
alma. Se trata de un estado morboso del alma o arrostemata que 
no es sino el estado de un vicio moral incurable.!??! Podemos 
advertir aquí una especie de estratificación de los desórdenes 
pasionales que va de los episodios excepcionales de pasión 
exacerbada a hábitos inveterados de conducta no tratados a 
tiempo que Galeno reconoce como enfermedades incurables del 
alma. 

La posibilidad de curar los excesos de las pasiones 
disminuye en la medida que avanza la edad del paciente. En su 
breve escrito titulado Diagnóstico y tratamiento de los errores del 
alma el medico insiste en tres oportunidades en este aspecto. Al 
comenzar el tratado explica que no se dirige a los ancianos 
avanzados en edad quienes están convencidos de tener un 
conocimiento seguro debido a su excesivo amor propio y a que 
su alma está dominada por pasiones.!”2! Muchos de los que se 
proclaman filósofos padecen este tipo de enfermedad incurable 
en el alma llamada ignorancia y presunción.!?7! Sus vicios 


están validados por juicios erróneos, por una falsa sabiduría 
que es imposible de modificar por su misma presunción, 
cerrándoseles así toda posibilidad de curación. Aún más, 
Galeno establece los cincuenta años como el límite donde el 
alma perdería la posibilidad de ejercitarse y de liberarse de su 
afición.!*9! Pues, argumenta que “si no se puede curar a 
alguien que ha tenido un tumor durante tres o cuatro años, 
¿cómo se pueden curar las almas de tales ancianos cargadas de 
ignorancia y presunción, ese viejo tumor de treinta o cuarenta 
años?”.159] 

El entrenamiento de la parte lógica del alma depende para 
nuestro médico griego de los hábitos, del tiempo e incluso de la 
complexión humoral del sujeto. Hoy en día diríamos que la 
edad y el reforzamiento de una determinada conducta supone 
la pérdida de cierta plasticidad neuronal. La terminología y la 
evidencia experimental es inconmensurablemente distinta pero 
Galeno no deja de ver la íntima vinculación que existe entre la 
funciones orgánicas y los hábitos humanos. 


Conclusión 

En Galeno se aprecia el descubrimiento intra-cientifico que la 
enfermedad humana no puede ser explicada exclusivamente 
desde la realidad corporal. Sin perder de vista el objeto 
delimitado de su práctica médica entrevé los dinamismos 
cognitivos, pulsionales y morales que inciden en la physis 
humana. 

En Diagnóstico y tratamiento de las pasiones del alma de cada 
uno y Diagnóstico y tratamiento de los errores del alma de cada 
uno, Galeno aborda lo que en un sentido propio entiende como 
enfermedad del alma. Estudia las pasiones, los errores 
cognitivos, los hábitos y costumbres morales, más no lo hace en 
tanto condicionantes del actuar moral sino como causas 
etiológicas primarias del enfermar humano. Su objetivo en 
dichos escritos no se reduce a transmitir una enseñanza acerca 


de cómo llegar a ser “hombre de bien” —tal como asegura 
Garcia Ballester!*!l_ sino señalar los conflictos pulsionales que 
desencadenan propiamente las afecciones anímicas. En este 
sentido, la tesis que expone en Quod animi mores corporis 
temperamenta sequntur según la cual las disfunciones humorales 
son causa per accidens de las afecciones anímicas, se ve 
complementada por la tesis propuesta en estos dos últimos 
tratados; a saber, que los movimientos de las facultades del 
alma -sean esta de naturaleza moral o cognitiva- se erigen 
como la causa propia del enfermar anímico. Si se asume su 
doctrina hile-mórfica como el eje antropológico de la medicina 
galénica, entonces es posible comprender la continuidad 
existente entre estos dos abordajes diversos acerca del enfermar 
humano. 

El médico de Pérgamo no se limita a señalar la patente 
relación que existe entre la complexión humoral, los rasgos 
psicológicos y las condiciones morales de un individuo. Le 
preocupa fundamentalmente que la medicina tenga en cuenta 
estos dinamismos en sus mismos procesos curativos. En este 
sentido, su apelación a lo moral no supone en absoluto un 
distanciamiento respecto a las competencias epistemológicas de 
su práctica médica. Si se ocupa de ella es en tanto y en cuanto 
ésta también se comporta como un posible agente causal del 
enfermar humano. 

La medicina hipocrática suministró a la filosofía moral 
analogías que nutrieron el desarrollo de su especulación y le 
permitieron hablar de un alma saludable en los términos de 
virtud, del justo medio o de equilibrio entre sus partes. Entre 
los contemporáneos de Galeno esta simbiosis entre moral y 
medicina seguía evidentemente viva. No obstante, ello no es 
motivo para explicar como una mera metáfora la relación 
profunda que existe entre ambas en los escritos de Galeno. La 
dimensión moral del alma es parte de sus intereses clínicos 
porque ella afecta directamente a la salud del hombre. Pero no 


es la regulación moral de los actos el eje de su doctrina acerca 
de las enfermedades del alma. El exceso de las pasiones afecta 
al alma porque significa fisiológica, anatómica O 
funcionalmente una desproporción entre las facultades del 
alma. Su investigación anatómica-fisiológica de la estructura 
del alma sitúa la cuestión acerca de la salud del alma en límites 
antropológicos más amplios que las consideraciones 
estrictamente morales. 

Una prueba más de ello es que a Galeno no le interesa 
resolver una cuestión que se presentaba comúnmente al griego 
como la fundamentación medular de la vida moral Se trata de 
la cuestión acerca de si el alma es inmortal y separable del 
cuerpo. Este desinterés puede explicarse por dos motivos. 
Primero -y tal como lo explica el mismo médico- porque se 
trata de un problema que excede las herramientas conceptuales 
y metodológicas de la medicina. Segundo, porque resolver 
dicha cuestión en nada contribuye al diagnóstico y tratamiento 
de las enfermedades del alma.!92! 

Galeno investiga acerca de la naturaleza del alma sólo 
aquello que juzga relevante para diagnosticar y aplicar los 
remedios necesarios para restablecer en ella la salud. Entre los 
conocimientos necesarios para el ejercicio de la medicina no 
entra la cuestión acerca de la inmortalidad del alma pero sí la 
distinción entre las distintas facultades del alma con sus 
respectivas sedes orgánicas así como la cuestión acerca de la 
virtud propia de cada facultad. Pues solo si se conocen las 
distintas partes del alma, se puede identificar la función 
lesionada y discriminar la mejor forma de curarla. Atendiendo 
a la naturaleza de cada parte se puede distinguir la virtud y el 
tratamiento que le corresponde a cada una. El médico debe 
conocer y diferenciar anatómica y fisiológicamente las partes 
del alma para poder diagnosticar y determinar las causas, el 
pronóstico y el tratamiento de este tipo de enfermedades. 


Es útil para los médicos conocer el lugar [del alma hegemónica] 
para aplicar los remedios cuando la facultad lógica está dañada; 
pero los filósofos no utilizan este conocimiento ni para descubrir 
la diferencia entre las virtudes ni para el entrenamiento mismo. 
Porque si la parte hegemónica del alma está en la cabeza 
permitirá que podamos adquirir prudencia y templanza y justicia 
y virilidad (andreían) con una enseñanza y entrenamiento 
distintos que si está localizada en el corazón.!9! 


Esto nos permite sostener contra la tesis de Ballester que 
las enfermedades del alma no sólo son objeto de interés de 
Galeno en cuanto filósofo moralista sino también del médico. 
Aquellos tratados en los que se ocupa del diagnóstico y 
tratamiento de las pasiones y de los errores del alma -a los 
cuales Ballester adjudica un carácter estrictamente moral- 
pueden revelársenos en este contexto como vías efectivas para 
que el hombre recupere el estado de salud lo cual es 
ciertamente el objetivo de su práctica médica. 
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El elemento onírico en la tradición 
platónica 


Plotino y la Bewpia como instancia terapéutica 


Fernando Martín de Blassi 


Tras las huellas del ascenso 

El diálogo de Teeteto presenta un fragmento programático para 
toda la tradición platónica posterior. En ese pasaje se lee lo 
siguiente: 


(...) Los males no habitan entre los dioses, pero están 
necesariamente ligados a la naturaleza mortal y a este mundo de 
aquí. Por esa razón es menester huir de él hacia allá con la mayor 
celeridad, y la huida consiste en hacerse uno tan semejante a la 
divinidad como sea posible, semejanza que se alcanza por medio 
de la inteligencia con la justicia y la piedad.!*! 


Deudora de este legado, la filosofía de Plotino asume el 
tema de la fuga mundi como uno de los vértices más 
importantes sobre cuya base se desarrolla en gran medida su 
propio sistema.!?! Así como Platón puntualiza que la casa del 
hombre es el hombre interior,!*! también Plotino insiste en el 
hecho de volver hacia dentro la facultad perceptiva y obligarla 


a aplicar su atención a aquello interior que anida en el alma,“ 
pues la exhortación a separarse no implica un distanciamiento 
local sino más bien el desapego y la abstención de 
fantasmagorías, para lograr re-conducir hacia lo alto la parte 
del alma que tiene su asiento en el mundo sensible.!”! Ahora 
bien, el alma entra en estado de nostalgia cuando se da cuenta 
que lleva en sí algo del Bien sin hallarse empero cabe él.!9! La 
cuestión de la huida y del ascenso se relacionan, por 
consiguiente, con la entrada en sí mismo y con la idea del 
retorno a la verdadera patria.!”! Tanto el despojo cuanto la 
huida constituyen los principios preponderantes de la vía 
purificadora que Plotino reclama como punto de partida 
necesario para ingresar en la vida filosófica y culminar, 
finalmente, en la experiencia mística.l$! Para decirlo con 
palabras similares a las de Platón en el fragmento citado supra, 
el huir consiste en asemejarse a lo divino por la virtud. |?! 

Como la meta del ascenso aspira a la unificación y la 
semejanza, es necesario despojarse de todo contenido con el fin 
de recibir al que todo contiene.!!%l Ello mismo entraña un 
ejercicio de curación, toda vez que la caída en el mundo físico 
representa para el alma una especie de enfermedad, de mal, o 
bien de sujeción al elemento material.!!!! Dejando inoperantes 
los niveles sensitivo y vegetativo, la subida del alma hacia su 
verdadera patria implica primero reanimar la porción 
intelectiva que se encuentra aletargada y sumida en el sopor de 
lo sensible. Esta actualización de la potencia espiritual tiene 
visos de una acción terapéutica que el alma ejerce consigo 
misma en vista de lograr la cura de su mal, si bien conviene 
aclarar que la plena unificación no depende en última instancia 
de la potencia intelectiva, sino de concordar con el Uno en el 
mismo centro.!!?! Por esta última razón, la filosofía plotiniana 
deja paso a la mística una vez que el alma, habiéndose 
predispuesto a entrar en intimidad con su principio y su origen, 
queda arrebatada finalmente por el amor para ser transformada 


y unificada en el regazo del Bien.!!?! 

Plotino enseña, por lo demás, que cuando el ser humano se 
debilita en aquello que le es connatural —es decir, en 
contemplar— pierde el centro de su gravitación y se entrega a 
un quehacer que él mismo juzga en términos de utilidad. Sin 
embargo, tal afán denota en rigor una insatisfacción y un deseo 
de plenitud todavía no logrado.!!*! En esto mismo radica la 
acción como sombra y sucedáneo de contemplación, pero 
también como ansia inagotable por colmar un vacío que el 
mero hacer es incapaz de llenar.!!?! Este movimiento, en sí 
imperfecto puesto que infinito,l**! opera según cierta avidez 
por lo novedoso y efímero que termina por disolver el alma en 
el mar de la indiferencia. Apartada de su visión específica y a 
fuerza de adoptar un movimiento rectilíneo contrario al suyo 
propiamente circular, el alma se extravía en una pluralidad 
indistinta de objetos que sólo consiguen volverla cada vez más 
extraña a sí misma.!!/! Incapaz de captar con suficiente 
acuidad el objeto de su contemplación, el ser humano 
determinado por el mero actuar se halla preso de la palabrería 
vana y vacua; vive embotado y pretende a la vez que el resto 
de sus pares perciba algo que él ha podido ver simplemente con 
los ojos exteriores.!!8! 

En este trabajo se abordará el tema de la contemplación 
como un aporte de la filosofía plotiniana al proceso curativo 
del hombre. En efecto, todo contemplar en cuanto reflexionar 
se vincula con la posibilidad de concentrarse en el interior de sí 
mismo y, por ende, de curarse (ií e. tomar conciencia) del 
extravío en el que uno cae por acción de una praxis 
inconducente. Para ello, se tomará como materia de análisis la 
descripción elaborada por Plotino acerca de la contemplación 
de la Naturaleza, sede inferior del Alma ligada estrechamente 
al mundo sensible.!!?! El Autor dice que la Naturaleza 
contempla al modo como lo hace el durmiente.!2%! Propongo, 
entonces, analizar con cierto detenimiento la mentada 


comparación puesto que la imagen del sueño, en tanto que 
vivencia onírica, permitiría comprender si para Plotino la 
contemplación ensoñada posee una capacidad performativa en 
relación con el conocimiento de sí y su dimensión terapéutica. 

En vista de tales propósitos, el desarrollo de este estudio 
tendrá una estructura cuatripartita. En el apartado titulado “La 
calificación de la Naturaleza como una theóría ensoñada”, se 
deslindará el estatuto contemplativo de la Natualeza en cuanto 
sede inferior del Alma hipostática. A continuación, en “Platón y 
la cuestión del sueño en Timeo”, se acudirá a ciertos aportes 
provenientes de la tradición platónica sobre los sueños y serán 
tematizados específicamente dos conceptos vinculantes de 
sueño, que el Maestro de la Academia analiza en su diálogo de 
Timeo y que permiten esclarecer el sentido de la comparación 
mentada por Plotino sobre la contemplación de la Naturaleza 
como una experiencia ensoñada. Seguidamente, en la sección 
“La opinión acerca del sueño en la literatura griega. Una 
recapitulación sucinta”, se pasará revista de una serie de 
acepciones atribuidas al sueño en el decurso de la literatura 
griega, a fin de constatar de qué manera, partiendo de una 
concepción objetiva del sueño, es decir, separado del 
durmiente, se dio el paso a la demarcación conceptual de la 
experiencia onírica en cuanto vivencia subjetiva. Finalmente, se 
puntualizará una serie de precisiones conclusivas que se 
infieran del análisis efectuado. 


La calificación de la Naturaleza como una theoría 
ensoñada 

Elogiado unánimemente por la crítica como una expresión 
acertada de su agudeza de ingenio,!?!! el tratado de Plotino 
que enarbola la Tetralogía antignóstica!?2! muestra que el orden 
de lo real está conformado por grados de contemplación. En 
efecto, para Plotino toda vida es una forma de intelección y, en 
consecuencia, de contemplación.!?%! De allí que la serie 


escalonada de grados de realidad se corresponda con 
respectivos grados de contemplación.!2*! El primer principio 
constituye una suerte de  supra-intelección y de 
ensimismamiento tal que no le atañe dualidad en absoluto. 2?! 
El Uno-Bien es el de dónde y el a dónde de toda alma.!?20! Él está 
presente en todas las cosas porque las contiene a todas, pero no 
está en ninguna por no hallarse contenido por ninguna de ellas; 
[271 de lo contrario, el Uno no sería principio.!281 Él está 
presente en todas, pero sin mezclarse con ninguna;!29! está 
dondequiera porque él mismo es el dondequiera de todas y cada 
una de las cosas que de él dependen.!*%! Por debajo de este 
nivel supremo, se van sucediendo en orden jerárquico los 
cuatro grados de contemplación que conforman la estructura de 
lo real: el nivel intelectual, el dianoético, el sensitivo y el 
vegetativo. 

El primero de ellos corresponde al reino de la Inteligencia. 
Su vida, por cierto, es la más perfecta por ser una 
contemplación viviente. En la Inteligencia, contemplante y 
contemplado se unifican no por intimidad, como sí ocurre en el 
Alma, sino por esencia.!*1! A continuación, siguen los tres 
niveles de vida del Alma, cada uno con su correspondiente 
grado de intelección (racional, sensitivo y vegetativo), 
procediendo desde el más claro hasta el más difuso.!*2! 

Es dable, entonces, colegir que los niveles establecidos por 
Aristóteles en torno a la gradación de la vida son re- 
interpretados por Plotino en clave contemplativa, pues para 
este último el alma que anida en cada forma de vida es de suyo 
contemplativa.!99! Si para Aristóteles la dimensión vegetativa 
comprende en sí misma las potencias reproductiva y nutritiva, 
Plotino concibe, en cambio, que la vida de las plantas es ante 
todo una contemplación, desvaída y borrosa pero 
contemplación al fin. Aristóteles habla de la contemplación 
como del soberano bien, reservado exclusivamente al hombre y 
a lo que él tiene de divino, conviene a saber, al voúdc.!9*! Por 


su parte, Plotino extiende el bien de la contemplación a todos 
los seres, no sólo a los racionales sino también a los sensibles, a 
los vegetales y hasta la tierra que nutre y genera fuerza de 
crecimiento.!??! Según su capacidad y quietud, la Naturaleza 
ve lo que viene después de ella; no necesita, en consecuencia, 
buscar algo más que pueda completar su teoría. No obstante, 
Plotino establece una distinción con respecto al carácter 
concentrado de la contemplación natural, pues refiere que: 


Y tanto si uno quiere atribuirle cierta comprensión como si quiere 
atribuirle cierta percepción, no es como la percepción o la 
comprensión de que hablamos en el caso de los otros seres, sino 
como la que se tiene en sueños comparada con la de quien está 
despierto. Porque la Naturaleza halla descanso contemplando su 
propio espectáculo, obtenido como resultado de quedarse en sí 
misma y consigo misma y de ser objeto de contemplación. Así 
que es una contemplación silenciosa, mas un tanto desvaída.!*9! 


La mentada reserva, ¿autoriza a pensar que la 
contemplación de la Naturaleza pueda ser una especie de 
vivencia inconsciente o un modo de visión ofuscada? Si esto 
fuera así, entonces la sensación y la reflexión discursiva, 
vinculadas por sí mismas al ámbito de la vigilia y al 
conocimiento sensorial y perceptivo, serían modos más 
esclarecidos que la contemplación de la Naturaleza. ¿A qué 
apunta, por tanto, la comparación con el sueño? ¿Quiere decir 
que la contemplación de la Naturaleza es falsa o incierta? 
¿Acaso la Naturaleza “sueña” su producto a modo de quimera? 

A pesar de estas conjeturas, la pluma plotiniana sostiene 
que la contemplación de la Naturaleza implica la posesión y el 
estar contenido en sí mismo, es decir, la permanencia en 
identidad consigo como condición necesaria para la generación 
de un auténtico 9eWpnua..?7! La Naturaleza, por tanto, no mira 
otra cosa que lo que a ella misma pertenece, mantiene una 


relación de intimidad con su objeto y también consigo misma, 
por ser ella un OewWpnua que contempla lo originado en su 
interior en virtud de su propio potencial. Dado, entonces, que 
la Naturaleza es contemplación, í. e., que en ella ser, saber y 
concretar ese saber son momentos de una y la misma actividad, 
considerar su estado de conciencia como una experiencia 
inferior a la de la vigilia pareciera no hacer justicia a la 
doctrina de Plotino. 

Contemplando sólo lo propio de sí misma y, en definitiva, 
lo adecuado a su ser, la Naturaleza forja su 9gWpnua.!8! Ahora 
bien, ¿cómo armonizar esta tesis altamente unitiva e interior con 
el carácter desvaído o difuso de la contemplación natural? Por 
de pronto, cabe reparar en el hecho de que el concepto de 
interioridad es análogo, puesto que la contemplación se da en 
todos los niveles del Alma sin discontinuidad, aunque no en 
todos los niveles por igual.!9% Aunque esté signada por una 
cierta orientación hacia lo exterior, esto responde cuando 
menos a dos razones: (a) porque se vuelca más hacia lo exterior 
que la parte suprema del Alma del cosmos y (b) porque de ella 
se genera la producción de algo externo. En ningún caso lo 
exterior en la Naturaleza podría significar que deba estar sujeta 
en su conocimiento a la determinación de un objeto extrínseco 
a ella. 1*0) 

Esto mismo confirma la ausencia de búsqueda que reina en 
la Naturaleza, al hallarse colmada de simientes fecundas que 
actualizan la potencia orgánica latente en el sustrato material. 
[411 En este contexto se ubica la crítica contra quienes 
propugnan —probablemente los estoicos— que la Naturaleza 
carece de fantasía. Siendo, en cuanto tal, un A»Óyoc refulgente 
de vida, la debilidad en la contemplación de la Naturaleza no 
estriba tanto en su SewWpnua, cuanto en la remisión a los 


cuerpos que surgen de él, es decir, a los AÓyOL materializados. 
[42] 
Incluso este mismo asunto es un tanto problemático pues 


—tal como observa Armstrong al respecto— no queda lo 


suficientemente clarificado el motivo por el cual una acción 
deba implicar debilidad en la contemplación misma, siendo que 
se trata de un reflejo suyo.!*! La información natural del 
mundo material es una actividad de esta categoría, pero en otro 
pasaje Plotino asevera sin ambages que el mundo sensible no es 
imitación sino expresión de lo inteligible, un estatuto altamente 
positivo, cuya semiótica particular refuta la opinión dualista de 
que la materia sensible sea por completo contraria y hasta 
enemiga de lo inteligible.!*%! 

Por otra parte, como la palabra sueño significa “estar 
profundamente dormido (Ka8Úxvou)”, tampoco es inverosímil 
suponer que Plotino desee representar mediante esa imagen la 
relativa condición borrosa o sombría que tiene el conocimiento 
de la Naturaleza, comparado con la mayor clarividencia 
ejercida en los niveles hipostáticos precedentes.!*”! Quizás el 
sueño tenga que ser leído en conexión con el reposo 
mencionado inmediatamente a continuación, estableciendo de 
esta manera una comparación entre la falta de búsqueda en la 
Naturaleza —la certeza y fijeza de su conocimiento— con la 
paz del sueño. De acuerdo con este segundo planteo, la 
Naturaleza se parecería a un hombre dormido no por su 
condición somnolienta o embotada, sino por su independencia 
con respecto al mundo físico. 

De cualquier manera, si la palabra más ajustada para 
designar tal imagen atañe a la de sueño, entonces Plotino 
intenta ejemplificar la contemplación de la Naturaleza con un 
evento onírico. Lo que debe averiguarse es a cuál tipo de sueño 
conviene referir la experiencia contemplativa de la Naturaleza. 
¿Se trata simplemente de la experiencia del durmiente —en un 
sentido aristotélico— que descansa en vista de la acción por 
realizar así como la potencia está ordenada a su acto?!*%! ¿Se 
trata de “cuestiones demoníacas (Sayóvia)” —como también 
lo entiende el Estagirita desde su perspectiva científica en torno 
a los sueños—,!*7! en las que se reconoce los efectos de la vida 


real y de las sensaciones reales pero cuya conexión con la 
realidad se explica en su mayor parte a raíz de una 
“coincidencia (oúuxtopa)”?118! En atención a estos 
lineamientos, se procurará en el siguiente apartado excogitar la 
clase de sueño de la que habla Plotino a propósito de la 
Naturaleza, a fin de concluir si los presupuestos mentados se 
adecuan a tal alegoría. Para ello, será provechoso recuperar 
ciertos aportes de raigambre platónica. 


Platón y la cuestión del sueño en Timeo 

Contrario a otros pensadores de la Antigitedad, Platón no 
elabora una doctrina unificada de los sueños. Si bien expone 
numerosas y extensas referencias a lo largo de sus diálogos, 
tales relaciones no constituyen por sí mismas una doctrina 
homogénea acerca del fenómeno onírico. Sus opiniones al 
respecto se presentan en varios lugares con matices diversos e, 
incluso, a través de afirmaciones difícilmente compatibles unas 
con otras.!*?! En República, v. gr., el tema del sueño es utilizado 
de modo alegórico para ilustrar el estado de opinión irreflexiva 
en que a menudo se halla inmerso el individuo. Se desdeña el 
sueño por confundir la diferencia que media entre apariencia y 
realidad, toda vez que en ese estado se juzga como real lo 
meramente ilusorio. La oposición entre el sueño y la vigilia 
sirve, en este caso, para ejemplificar la distancia existente entre 
la opinión y su extremo por completo opuesto, es decir, el 
conocimiento verdadero. !"0! 

Por consiguiente, la $óga es entendida como un estado 
general en que viven los no filósofos y, debido a este motivo, 
incluso la vigilia sensible carece de un conocimiento legítimo 
puesto que no permite tomar contacto con la realidad en sí. En 
Teeteto, Platón retoma esta distinción a partir de un criterio 
adicional: la sensación, dado que durante la vigilia las 
sensaciones son copias de las ideas inteligibles, mientras que 
los fantasmas del acontecer onírico representan una copia de 


copia, están todavía separados de lo inteligible por una 
distancia mayor.!”!! Es por ello que, en línea con esta 
apreciación, el sueño se sitúa en el punto más alejado de la 
verdad y debe ser definido como una ilusión integral, 
desconocimiento de la realidad exterior sensible.!*2! 

Desde otro ángulo de consideraciones, el diálogo de Timeo 
ofrece dos alusiones conceptualmente diferentes acerca del 
sueño. De acuerdo con la sucesión de ideas en que se articula el 
discurso, la primera referencia al sueño se ubica entre las líneas 
45d 3-46c 6 y corresponde a una descripción en términos 
fisiológicos del evento onírico y de las imágenes originadas en 
ese tipo de experiencia. La segunda, empero, se halla en 48e 
2-52d 1 y no se trata de un análisis directo de la ensoñación 
sino, antes bien, de una imagen retórica de la que se vale la 
pluma platónica para ejemplificar el tipo de conocimiento 
adquirido cuando se pretende dar una definición ajustada del 
receptáculo de formas (xwpa). Estos dos aportes podrían 
contribuir a enjuiciar con mayor precisión la idea plotiniana de 
la Naturaleza como una contemplación ensoñada, y a entender 
su rol particular en la producción de los seres del mundo físico. 
1531 Este estudio no pretende afirmar taxativamente que Timeo 
haya sido un antecedente directo e influyente del pasaje 
plotiniano que se está analizando —nada obsta, sin embargo, 
para suponer que sí lo fuera—; muy por el contrario, lo que sí 
se sugiere es advertir la presencia de elementos significativos 
en el texto platónico para el desarrollo de una hermenéutica 
satisfactoria sobre las aporías que aquel plantea. 

Conviene ante todo examinar el segundo de los tópicos 
mentados: la referencia a la nodriza del devenir y a la 
dificultad de un conocimiento directo de su esencia. Debe 
tenerse en cuenta que la estructura general de Timeo manifiesta 
una impronta teleológica; su finalidad consiste en explicar la 
creación del hombre, para dilucidar luego un estado político 
adecuado a su naturaleza. De esta manera, se procura en esa 


obra poner en evidencia la relación analógica que existe entre 
el mundo inteligible y el mundo sensible, pero también entre 
este último (macrocosmos) y el ser humano (microcosmos). 
Subyace aquí, por cierto, una idea tradicional griega referida a 
la correspondencia esencial entre el universo y el ser humano, 
entendido este último como imagen de aquel. Semejante 
vínculo le permite al hombre no sólo conocer la estructura del 
universo, sino también proferirla e integrarse dentro del propio 
dinamismo físico. Lo que muestra a grandes rasgos el diálogo es 
que, al tomar como referencia la estructura ontológica 
inherente al universo físico y su ordenamiento cósmico, el ser 
humano conquista su propia sustancia espiritual por medio de 
la virtud y de la razón. Y al hacerlo, se va integrando por tanto 
en el marco de un mundo preñado de racionalidad y bondad, 
cuya legalidad inmanente lo constituye en una morada propicia 
para el desarrollo de múltiples potencialidades humanas tanto 
físicas como espirituales. Esta relación connatural entre el alma 
humana y el alma del mundo se logra a raíz de un elemento 
espiritual. De allí que la filosofía procure sintonizar los 
circuitos del universo —cuya primera manifestación remite a la 
conformación de la armonía astral — con los circuitos del alma 
singular, en la medida en que la armonía del todo cósmico es 
susceptible de ser captada por medio de la función integradora 
de la inteligencia. !?*! 

Sobre la base de esta mutua correspondencia entre 
arquetipo y reflejo, Platón consigna un tercer género eterno, el 
del espacio perpetuo, que no admite destrucción y provee de 
morada a todo cuanto posee generación, perceptible él mismo 
por un cierto razonamiento bastardo,!””! independiente de la 
sensación y apenas creíble. ¿A qué se refiere la obra con el 
apelativo de “razonamiento bastardo”? Por el momento baste 
con decir que el espacio, como principio de la conformación del 
mundo, es introducido para explicar el devenir de los cuerpos 
físicos, causados no obstante por acción de la forma inteligible 


e inmóvil. El concepto de xWwWpa designa, entonces, la superficie 
originaria donde se reflejan las ideas; ubicuidad primordial que 
adopta en una conmoción constante las distintas formas del 
mundo ideal y origina a la vez el mundo fenoménico que nos 
rodea. De esta manera, las ideas arquetípicas actúan a modo de 
un padre sobre la madre, que es el receptáculo donde se 
engendran qua imágenes los cuerpos materiales. !*9! 

El alumbramiento del cosmos da cuenta, en un primer 
momento, de la existencia de dos géneros. Inteligencia y 
opinión verdadera son ambos géneros diferentes por haber sido 
generados en forma separada y por comportarse mutuamente 
disímiles. Uno se acompaña siempre de razón verdadera, el 
otro carece de razón. Todo mortal participa de este; mientras 
que de aquel, sólo los dioses y un número pequeño de hombres. 
El objeto del primero es una forma inengendrada e 
indestructible, siendo por completo invisible e imperceptible al 
sentido. El objeto del segundo es de carácter sensible, 
generado, que nace y muere, comprensible por opinión y 
mediante sensación. Una imagen debe surgir de alguna otra 
cosa y depender, en cierto sentido, de su esencia, pues consiste 
en ser representación de alguna otra cosa.!?7! Sin embargo y a 
pesar de su estatuto de reflejo, lo sensible es punto de partida 
para un conocimiento con asidero; a lo sumo, así lo atestigua el 
personaje Timeo al comienzo de su disertación: “Lo que el ser 
es a la generación, es la verdad a la creencia”.!*9! Para explicar 
entonces el devenir del primero en el segundo, el diálogo acude 
al espacio perpetuo como un género intermedio. 

En relación con este último, que es tercero —claro está— 
respecto de los otros dos géneros opuestos: el ser y el devenir, 
1591 Zamora Calvo interpreta que la postulación del receptáculo 
de la generación surge de manera oscura, metafórica, con el 
propósito de establecer una distinción entre las formas 
inteligibles y los objetos sensibles. Dice: 


Los objetos sensibles constituyen las imágenes de las formas 
inteligibles, y se diferencian de sus modelos porque son 
imágenes. Sin embargo, la causa de la diferencia no radica en las 
formas inteligibles sino en el receptáculo del devenir, 
absolutamente indeterminado, que el demiurgo ordena, y así 
constituye los objetos sensibles. La diferencia entre la imagen y el 
modelo no proviene de ninguno de los dos, ya que, por una parte, 
el carácter de la imagen se encuentra en el modelo y, por otra, si 
nos atenemos sólo al modelo, no podemos explicar la diferencia 
entre la imagen y el modelo; para ello Platón introduce un tercer 
elemento, el “receptáculo del devenir”, que ha de distinguirse 
tanto del modelo como de la imagen, y que sirve para explicar la 
diferencia que entre ambos existe (48d-53c). [60] 


El término técnico del que Platón se vale para designar 
este tercer género es xMpa,!*1! pero también introduce en el 
diálogo otros vocablos de cuño preferentemente alegórico, tales 
como “receptáculo” (UxoSOxM), “nodriza” (TIONVN) O bien 
“recipiente” (TO SexÓóuevov). El apelativo de “nodriza” subraya 
el aspecto nutricio de los objetos materiales, no únicamente en 
el sentido de mero continente. Las alusiones parentales, que 
vinculan el tercer género con la noción de madre, implican en 
cambio la idea de continente de la semilla o vástago.!%2! La 
metáfora concerniente a TO ¿kuayelov representa la sede o el 
lugar sobre cuya base se plasman los sellos. Con la ayuda de 
esta imagen, se ilustraría el carácter amorfo del tercer género, 
contrapuesto por entero a la acción multiforme que en él 
ocurre y que de ninguna manera se refiere al aspecto corpóreo 
de los cuerpos o a su composición física. 

Zamora Calvo entiende que el tercer género consiste en un 
material o medio espacial, es decir, lo interpreta según la idea 
de espacio o bien de género mediador, pero cuya especie es de 
carácter locativo.!*%! En otro orden de consideraciones y 
atendiendo a la polivalencia de los significados que encierra, 
xwpa conlleva sobre todo dos funciones primordiales: (a) ser 


aquello de lo cual lo generado está hecho,!*%! y (b) ser aquello 
en lo cual lo generado se genera.!99! Aun cuando estas 
funciones no estén así explicitadas en el texto platónico, cabe 
deducirlas de las metáforas que se emplean a lo largo del 
discurso. Es cierto que Platón no llega a la síntesis conceptual 
de la materia, entendida en el sentido aristotélico como la 
causa TÓ ¿¿ 00.10! Sin embargo, la coincidencia de estas 
funciones y su cercanía doctrinal ha llevado a muchos 
intérpretes a subrayar la vecindad del tercer género tematizado 
en Timeo tanto con la noción de espacio cuanto con la de 
materia, algo que Aristóteles sugiere, de hecho, en Phys. 209b 
11-17. Con todo, la incursión en las numerosas vertientes que 
ha propiciado esta discusión se halla fuera de los objetivos 
inmediatos del presente trabajo.!*! Retomando el texto 
platónico, se lee: 


(...) al mirarlo [el espacio], soñamos y decimos que 
necesariamente todo ser está en un lugar y ocupa un cierto 
espacio, y que lo que no está en algún lugar en la tierra o en el 
cielo no existe. Cuando despertamos, al no distinguir claramente 
a causa de esta pesadilla todo esto y lo que le está relacionado ni 
definir la naturaleza captable solamente en vigilia y que 
verdaderamente existe, no somos capaces de decir la verdad: que 
una imagen tiene que surgir en alguna otra cosa y depender de 
una cierta manera de la esencia o no ha de existir en absoluto, 
puesto que ni siquiera le pertenece aquello mismo en lo que 
deviene, sino que esto continuamente lleva una representación de 
alguna otra cosa. Además, el razonamiento exacto y verdadero 
ayuda a lo que realmente es: que mientras uno sea una cosa y el 
otro, otra, al no generarse nunca uno en otro, no han de llegar a 
ser uno y lo mismo y dos al mismo tiempo. !*8! 


La qúotc que aloja todos los cuerpos es siempre idéntica a 
sí misma, no cambia sus propiedades, existe verdaderamente y 
es captable sólo en vigilia. A tal punto es receptora que en 


modo alguno adopta la forma de lo acogido en ella. En esto 
mismo radica la dificultad de dar con una definición que 
delimite su esencia de modo positivo. Puesto que subyace a 
todo, entraña una cualidad sumamente plástica. Parece ser 
configurada por lo que ingresa en ella y, en consecuencia, 
debido a su misma indeterminación y a su aptitud infinita para 
la recepción de las formas, se muestra diversa a los sentidos en 
distintas ocasiones. Un prototipo mítico ajustado a su condición 
se halla en la figura de Proteo, el primordial, dado que para no 
revelar el sentido del advenir, cambia de forma ante quien lo 
interroga.!02! 

La nodriza del devenir constituye una condición primera 
que permite al individuo, a modo de prius quoad nos, explicar el 
devenir de una entidad material. Asimismo, siendo imagen de 
un principio determinante (la idea), lo material presenta una 
índole corpórea y extensa. De modo tal que el ser humano 
comprende la xwpa a partir de sus efectos: los seres 
engendrados al interior de su seno y filtrados en el mundo 
como por medio de un cristal. Por este motivo, el sujeto 
asevera que todo lo existente tiene un lugar en el espacio y cree 
que, al dar por sentado semejante afirmación, está diciendo 
algo con asidero. En rigor, sucede a la inversa. El espacio 
perpetuo no está determinado a partir de los cuerpos que van 
ocupando un lugar en él, sino que los cuerpos se engendran en 
él por acción de las formas. Es el espacio infinito el que 
confiere el estatuto de imagen a lo devenido en él, en virtud del 
reflejo que ejerce sobre él mismo el destello de los arquetipos 
del todo inteligible. 

Los cuerpos existen porque a ellos precede la xwpa como 
la condición misma de lo extenso y generado; sólo que no es 
posible definir cómo es su esencia en sí misma. Pretender 
hacerlo, implicaría una quimera, porque la esencia verdadera 
de la púotc, de por sí insomne, es muy confusa para el hombre 
debido a su incapacidad para verla directamente. Creyendo 


estar despierto, en rigor, maquina fantasmas y pretendiendo 
captar con su sola percepción cómo opera esta nodriza 
primordial, anterior incluso a todo cielo,!7%! termina por 
generar imágenes ensoñadas. Por hallarse inmerso en el ámbito 
del devenir constante y en el reino de lo sensible, no le es 
posible asir inmediatamente lo que en sí mismo habita el reino 
de la vigilia verdadera. 

Una de las alternativas plausibles para el entendimiento 
humano es comparar esa realidad con los fantasmas vistos por 
el durmiente en el sueño. A ello se accede a través de imágenes 
so pena de que, al mirarlo directamente, uno quede ciego y se 
convierta en blanco de la burla con que Edipo se mofa de 
Tiresias.!71 Un pasaje elocuente de Leyes, refrenda esta 
interpretación. Al preguntarse por la naturaleza del 
movimiento de la inteligencia, dice uno de los interlocutores: 
“Pues bien, no demos nuestra respuesta como si miráramos al 
sol de frente, provocando la noche en el mediodía, como si 
alguna vez pudiéramos llegar a ver y conocer la inteligencia 
con ojos mortales, sino que más seguro es dirigir nuestra vista 
hacia la imagen de aquellos objetos por los que hemos 
preguntado”.!721 

Mutatis mutandis, el mismo proceder puede aplicarse a 
propósito de la comprensión de la xwpa. Por lo tanto, uno se 
vale de la imagen onírica para intentar elucidar el reflejo de lo 
inteligible en la superficie primigenia del espacio: un 
continente que aloja los reflejos de los arquetipos siempre 
existentes pero que a la vez los proyecta sobre la estructura del 
mundo, pues la xwpa no es ni el rayo ni el Arco Iris ya 
difuminado, sino el prisma que desintegra y refracta la luz 
pura. 

Por otra parte, dentro de este mismo diálogo, el 
tratamiento fisiológico elaborado acerca del sueño está 
vinculado a la necesidad corporal de dormir.!7*! Durante esa 
fase toma protagonismo una parte del alma asociada a los 


sueños, la parte concupiscible. Hacia el final del primer 
discurso acerca de la creación, se manifiesta cómo, en el 
proceso de configuración del cuerpo, la visión diurna es un 
fenómeno resultante del encuentro de dos haces de luz: uno 
exterior y el otro interior. Cuando llega la noche, el fuego solar 
exterior se extingue, pero el fuego interior continúa emitiendo 
rayos. Al no encontrar un fuego similar, se mitiga e interrumpe, 
pues ya no es afín al aire próximo que carece de fuego. El 
individuo deja de ver. En consecuencia, los párpados — 
previstos por los dioses como protección de la visión— se 
cierran y adviene el reposo. Una vez que los párpados se 
cierran, el fuego interior disminuye aún más y se suavizan los 
movimientos internos hasta que sobreviene paulatinamente la 
calma y el sueño completos. Si la calma es mucha, el que 
reposa tiene pocos sueños; pero si restan algunos movimientos 
de mayor envergadura, provocan una serie de imágenes 
interiores a modo de fantasmas oníricos que, al despertar, son 
tomados erróneamente como imágenes exteriores. De allí que 
los sueños son copias interiores, movimientos más o menos 
violentos pero internos, que por error son asimilados a 
movimientos externos.!”*! 

Asimismo, los sueños presentan una índole polar: se 
asocian a la pesantez y materialidad del cuerpo, junto con sus 
leyes y principios naturales, aunque también están 
emparentados con la presencia divina. Los sueños son imágenes 
de los objetos y tanto estos como aquellos son producto de los 
dioses, es decir, que el fantasma de la ensoñación no se genera 
en virtud de una representación natural sino de una 
intervención divina.!”?! Ello lleva a replantear la idea del 
sueño como un engaño sin más, puesto que al ser obra de los 
dioses debe de haber algo en ellos que los haga dignos de 
semejante origen. 

Si bien es verdad que pueden generar imágenes terríficas, 
también es cierto que pueden ser canalizados por la 


inteligencia, dando acceso a la adivinación y convirtiéndose en 
oráculos del apremio humano. Platón afirma que los dioses han 
entregado a la parte innoble del alma la capacidad 
adivinatoria. Y esta función sólo es viable durante el reposo, 
una vez que el alma entra en una relación particular consigo 
misma, independiente de la sujeción a la cual se ve constreñida 
por los objetos del mundo exterior. Al dormir, entran en juego 
otras facultades capaces de acceder a la verdad. El don de la 
adivinación reivindica la parte incontrolable del alma humana, 
de modo tal que la profundidad irracional se convierte en la 
sede de una percepción divina, portadora de un signo 
trascendente. Claro que el papel de interpretar esos signos 
recae bajo la responsabilidad del sabio. En el sabio platónico se 
conjuga el intelecto clarividente y el deseo como espejo donde 
puede reflejarse el intelecto para iluminar la parte irracional, 
siendo vehículo transmisor de las experiencias extraordinarias. 
Por este motivo, en relación con la morfología anímica, los 
sueños adquieren una importancia decisiva al revelar el 
sustrato de los deseos donde se hallan alojados.!7*! 

En síntesis, puede decirse que lo que ocurre a nivel macro 
entre el espacio infinito y el devenir de los cuerpos físicos, 
acontece a nivel micro en el alma individual entre la dimensión 
intelectiva y la propiamente concupiscible. Desde uno u otro 
enfoque, se advierte que los sueños para el fundador de la 
Academia atañen a una experiencia humana singular, no 
pasible de rechazo inmediato porque, si bien los sueños tienen 
su asiento en la facultad concupiscible, Platón aboga por una 
educación del afecto y de los sentimientos que el sueño deja 
entrever.!/7! Este aprendizaje formativo se ejercita mediante la 
moderación en la dieta y en las relaciones interpersonales de 
suerte que la dimensión concupiscible, en lugar de anularse, se 
ordene bajo el gobierno de la intelectiva. El soñador no puede 
evitar el aguijón de los apetitos, pero sí está a su alcance que 
no sean esas mismas representaciones las determinantes de su 


vida consciente. De allí que la dimensión pasional anímica de 
los deseos no sea una fortaleza inexpugnable para la razón, sino 
que comprenda un terreno susceptible de ser cultivado en aras 
de un auténtico aprendizaje moral. 78! 


La opinión acerca del sueño en la literatura griega. 
Una recapitulación sucinta 

Dodds clasifica el fenómeno onírico a partir de tres modos pre- 
científicos de considerar el sueño en la cultura griega: (1) 
tomando la visión del sueño como una realidad objetiva, (2) 
suponiendo que es algo visto por el alma como un 
acontecimiento que ha tenido lugar en el mundo de los 
espíritus, (3) interpretándolo mediante un simbolismo más o 
menos complicado.!”?! En la literatura griega en general, al 
menos hasta el s. V, la cuestión del sueño como algo interior 
está por completo ausente.!*%%! Casi siempre en Homero, la 
palabra Óvelpoc designa una “figura onírica” que visita al 
durmiente, y no una “experiencia onírica” propiamente 
subjetiva.!91! El soñador es en su mayor parte inactivo: ve una 
figura, oye una voz y, de hecho, sabe que está dormido pues la 
figura onírica se toma el trabajo de hacérselo notar: “Duermes, 
hijo del valeroso Atreo, domador de caballos”; 1821 «Duermes, 
Aquiles, y ya te has olvidado de mí”;!93!1 “Duermes, Penélope, y 
abates el pecho querido”.!**! Además, el sueño ocupa un lugar 
en el espacio con independencia del sujeto que duerme, entra 
por el ojo de la cerradura, visita al soñador y se coloca sobre él; 
1851 actitudes todas que prueban su objetividad. 

Por lo que atañe a la cuestión simbólica y la 
OVELPOKpPLTIKÑN, es decir, el arte de adivinar el mensaje 
transmitido en los sueños, el interés prioritario griego radica en 
discernir entre los sueños significativos y los no significativos. 
Esta separación fundamental es la que pervive a lo largo de 
toda la Antigúedad, su imagen más relevante se encuentra ya 
en Homero al hablar de las puertas gemelas de cuerno y de 


marfil, ($9! tópico que Virgilio, por su parte, retoma al final del 
canto sexto de la Eneida.!*”. 

Dentro de esta misma línea, puede ubicarse la tradicional 
clasificación y descripción de los sueños propiciada por 
Macrobio en el Comentario al sueño de Escipión de Cicerón, cuya 
influencia entre los medievales gozó de notable popularidad. 
Sobre la base del clásico tratado de Artemidoro de Daldis (22 
mitad del s. II d. C.), pero también de otros autores 
onirocríticos (Antíparo, Apolodoro de Telmeso, Apolonio de 
Atalia, Dionisio de Heliópolis),!*$! Macrobio distingue cinco 
tipos de sueños y los denomina de la siguiente manera: el sueño 
enigmático (somnium-Óóvap), la visión profética (visio-ópaa), el 
sueño  oracular  (oraculum-xpnuatiouóc), el ensueño 
(insomnium-évúxviov) y la aparición (visum-póvtacua). Los 
tres primeros pertenecen a la categoría de sueños verídicos y 
útiles (probabilia somnia); los dos últimos, a la de sueños 
inútiles. 182! 

Como una versión plausible de sueño oracular se hallan los 
sueños conocidos como Beoxrteutol ÓVElPoL, que no consisten 
en una estilización puramente literaria. Responden a un 
esquema relativo al culto sagrado y a la experiencia religiosa 
de un pueblo.!?%! En la Biblia se hallan varios ejemplos de 
sueños, cuya exégesis concierne en última instancia a Dios. 
Dios no sólo provee de sueños, sino que a la vez se comporta 
como perito para descifrar sus imágenes y su sentido último. 
Emblemático es el sueño de la escala de Jacob y no menos 
célebre el don del que goza su hijo José de tener al mismo 
tiempo sueños proféticos y la gracia para interpretarlos.!?!! 
Filón de Alejandría comienza su tratado Acerca de que los 
sueños son enviados por Dios diciendo que la divinidad envía por 
propio designio las imágenes reveladas en los sueños. En ese 
escrito se pretende incursionar en el significado 
correspondiente a tales imágenes y, por ello, Filón aduce que 
hay una especie de sueño, donde el propio espíritu conmovido 


junto con el universo parece ser arrebatado desde sí mismo y 
transportado por Dios, como para ser capaz de adelantarse y 
prever algo de lo futuro.!?2! 

Podría continuar con una lista mucho más exhaustiva pero 
lo cierto es que, por lo concerniente al tema de este trabajo, 
Heraclito!?9! ofrece una sugerente observación al señalar que 
en el sueño cada uno se retira a un mundo suyo propio. Aun 
cuando rechace la vivencia onírica puesto que aconseja seguir 
lo común y propio entre los hombres, el ppoveiv,!?*! su aporte 
representa un antecedente significativo a los efectos de 
comprender el sueño ya no como figura onírica sino, antes 
bien, como experiencia individual. Otro dato importante en 
esta línea lo constituye el tratado hipocrático de Sobre la dieta, 
que Jaeger fecha hacia mediados del s. IV a. C.!??! El autor de 
tal documento dedica todo un libro, el cuarto, a los reflejos 
psíquicos de los procesos físicos en los sueños.!?%! Aquí, los 
sueños de mayor interés son aquellos que expresan en forma 
simbólica estados fisiológicos mórbidos y su causa se debe a la 
clarividencia médica que el alma despliega cuando, en el 
sueño, se convierte en dueña de sí misma y puede examinar sin 
perturbaciones su morada corporal. Jaeger va un poco más allá 
en el tema y señala que la teoría platónica del alma fue la raíz 
de la que brotó la preocupación filosófica de la Academia por 
la vida de los sueños del alma y por su significado de realidad. 
Es posible que el autor de la obra de Sobre la dieta, al igual que 
el joven Aristóteles, hayan sido influidos por la enseñanza de la 
Academia en sus manifestaciones acerca de los sueños.!?7! Se 
parte de la idea órfica de que el alma despliega más libremente 
su actividad cuando el cuerpo duerme, pues se piensa que 
entonces se halla concentrada, indivisa y consagrada a sí 
misma.!”! Otorgando a esta valoración un correlato médico, el 
tratado hipocrático hace valer el principio de que el alma, 
durante el sueño, refleja también con la mayor pureza el estado 
físico del hombre, sin la influencia perturbadora de ningún 


cuerpo extraño. 


A modo de corolario 

El derrotero del presente trabajo ha consistido en el intento de 
descubrir algunas claves hermenéuticas que contribuyesen a 
descifrar el sentido de la imagen onírica empleada por Plotino. 
A partir de un registro de la clasificación de los sueños ofrecida 
por la literatura antigua, si no de todos al menos de una 
porción significativa de ellos, puede decirse que la comparación 
plotiniana de la contemplación de la Naturaleza con un estado 
de conciencia ensoñada corresponde, precisamente, a la 
realidad onírica qua vivencia subjetiva del durmiente, en cuyo 
caso el alma está consigo misma y entregada a su propia 
actividad sin que nada de fuera la perturbe. Esto mismo se 
justifica, en primer lugar, a partir de otros pasajes, no lejanos 
cronológicamente a la Tetralogía, donde Plotino sostiene que las 
imágenes de la Naturaleza en modo alguno provienen del 
exterior, sino de su interna capacidad productiva.!??! Aquí se 
halla una clave de lectura plausible para comprender mejor 
este aspecto reposado de la Naturaleza y, también, su 
semejanza con la actividad del geómetra. En el sueño, la 
conciencia está poblada por un cúmulo de imágenes que surgen 
de la misma productividad interna. Así también sucede con la 
Naturaleza, a la manera en que el geómetra proyecta desde sí 
las figuras y al modo como el que duerme extrae desde sí 
mismo la propia urdimbre onírica. De allí que la comparación 
entre la contemplación natural y la vivencia onírica tenga que 
ver más con la autonomía del durmiente que con el carácter 
sombrío del sueño.!1%0! 

En efecto, a partir de lo analizado, es dable apreciar que la 
Naturaleza no sueña su producto ni que tampoco se asemeja al 
sueño en el sentido de ofuscación de la conciencia, como si el 
ver contemplativo de la Naturaleza fuese de una categoría 
inferior al que experimenta el conocimiento perceptivo durante 


la vigilia. Entre una y otra posibilidad, la interpretación ofrece 
a lo sumo dos alternativas más. Primero, la de comparar la 
contemplación de la Naturaleza con el sueño como un estado 
de reposo, un ámbito de calma y sosiego. Así como el 
durmiente va generando desde sí mismo la trama concerniente 
al sueño, también la púotc no tiene que vérselas con algo ajeno 
a ella sino con el producto de su misma interioridad. De esta 
manera, sólo es posible hablar del sueño y tematizarlo como 
una experiencia ya vivida cuando el sujeto ha despertado. No 
hay otra forma de llenar de contenido teórico la experiencia del 
sueño, ni mucho menos de configurar la vivencia adquirida y 
reconocerla como un estado particular. Sólo cuando el sujeto 
despierta, toma conciencia de haber tenido una experiencia 
propia de su mundo interior, pero una experiencia allende las 
leyes del razonamiento discursivo.!!01! 

En segundo lugar, la comparación con el sueño intenta 
recalcar el conocimiento que nosotros tenemos acerca de ello. Y 
cuando hablo de nosotros, me refiero en concreto a la condición 
humana corpórea que, si bien habita el mundo en cuanto ser 
dotado de razón, comparte con el resto de los seres naturales 
una dimensión material.!1%2l En la medida en que el 
conocimiento acierta más cuando sabe lo que algo no es antes 
que lo que sí es,!1%%! la imagen onírica se muestra como un 
recurso útil para graficar esa realidad de la Naturaleza, diáfana 
en sí misma, pero aprehensible por el entendimiento humano 
mediante representaciones más o menos alusivas. Ahora bien, 
¿por qué motivo debería acudirse a una imagen tal? Una de las 
respuestas que se deriva de este análisis concierne a la 
complejidad inherente a la Naturaleza en su relación con el 
mundo material, toda vez que en virtud de su contemplación, 
ella hace surgir al mismo tiempo y por acción de su misma 
fecundidad una variedad infinita de seres corpóreos, de cuyo 


escalafón el hombre ocupa ciertamente un nivel privilegiado. 
[104] 
De acuerdo con lo observado a lo largo de este análisis, 


surgen interrogantes acerca de cómo el alma ejerce un 
auténtico proceso terapéutico mientras duerme, si ella les da 
nombre a los males que descubre en el sueño y de qué manera 
las visiones o presagios oníricos influyen en su decisiones 
conscientes para la resolución de un conflicto interior que 
puede tener visos de una enfermedad física o psíquica, de una 
desazón emocional como la acedia, de un límite existencial 
como la muerte, de un desorden moral como el pecado. Pero 
esto ya es materia de otra contribución que puede ser tratada 
en alguna próxima oportunidad. 
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. 111 8, 7, 13-14: “N pgúolc TÓ BeWpna TÓ Ev AUTA Kal TOV AÓyov xoLel 


ÚAAOV AÓ0yOV ÚNToteLODOa”. « 


. Cfr. 11 8, 4, 25-27.< 

. Cfr. 11 8, 5, 25-37.< 

. Cfr. V 3, 3, 16-18. 4 

. Cfr. 113, 17.« 

. Cfr. III 8, 1, 22-23: “núc ñ púotc, fv AGÁVTAoTÓV pacl kal ÁAOyOv 


elval, Bewmplav Te EV ATA Éxel kai á soleil Sia Bewmplav xoLel”. 
Armstrong, (Enneads, vol. TIL 362, n. 1), interpreta que la terminología es 
estoica (SVF IL, 1016; ed. de Hans F. von Arnim, Stoicorum Veterum 
Fragmenta, vol. II (Stuttgart: Teubner, 1979, 1* ed. 1903). En relación con 
el contexto histórico y doctrinal, se aprecia que Plotino impugna la 
comprensión inmanente de la producción natural, tal como es 
interpretada por la doctrina cosmológica estoica (SVF IL, 458, 1132-3). La 
diferencia fundamental entre ambas posiciones radica en que los AÓyol 
seminales del estoicismo se encuentran supeditados al servicio de un 
principio único e inmanente, permitiendo conservar con su actividad el 
orden inherente a una ley universal de desarrollo, que comprende en sí lo 
particular como uno de sus modos. Sin embargo, en Plotino, la noción de 
AÓy00 omepuatikós es entendida como un germen con capacidad de 
desenvolvimiento que es imagen, a su vez, de otro 2AÓ0y0c más perfecto: la 
Naturaleza. Cfr. Lloyd P. Gerson, Plotinus (London: Routledge, 1994), part 


69. 


L cp. V.. 


. Cfr. Plotinus, Enneads, vol. III, 372-3, n. 1.+ 
. Cfr. IV 8, 6, 23-25: “Agile oUV TGV ÁplotwoV Ev vontoic TO Ev aio8nTO 


KdGAALOTOV, TÁC Te SUVÁLEW0C TÁC TE ÁAYaABÓTNTOG AUTO”; Jean 
Trouillard, La procession plotinienne (Paris: PUF, 1955), 23. « 


. Se deduce de III 8, 4, 28-31: “Etépa ydp autíñc eic Oéav Evapyeotépa, Ñ 


Sé elówhov Bewpías ÚMANS. Taútn SN kal TO yevvn8ev Ur autñc 
aoBdeves TAVTÓNaci, ÓtL 4oBEVODOA Bewpla úodEVES BeWpN a TOLEÍ”. « 


. Cfr. Eth. Nich. 1176b 35-177a 1: “OU Sn TÉMOS Ñ UAVÁNTAVOLE: yíVeTaL yAp 


éveka TÁC ¿vepyelac”. En un fragmento de Met. XII 7, 1072b 14-18, dice 
que el principio supremo consiste en un acto cuya actividad es lo 
máximamente placentero, así como lo son el estar despierto, la sensación 
y el pensamiento. « 


. Cfr. De div. per somnum 463b 14-15. ed. de William D. Ross, Aristotle. 


Parva naturalia (Oxford: Clarendon Press, 1955) (reimpr. 1970). « 


. Cfr. De div. per somnum 463b 31 ss. « 
. Cfr. Sergio Pérez Cortés, “Platón y los sueños” Versión 21 (2008): 


171-93.« 


. Cfr. Respublica 476 d.« 

. Cfr. Theaetetus 158a-c, 208b. « 

. Cfr. Pérez Cortés, “Platón y...,” 173-176.« 

. Cfr. José Ma. Zamora Calvo, La génesis de lo múltiple. Materia y mundo 


sensible en Plotino (Universidad de Valladolid, 2000), parte I. « 


. Cfr. Oscar Velásquez, Estudios sobre el “Timeo” de Platón (Santiago de Chile: 


PUC, 1986), 208-210. « 


. Timaeus 52b 2: “AnTOV AOYLOUG TLVL VÓBW”. « 

. Cfr. Timaeus 48a-53c. « 

. Cfr. Timaeus 51d-52b. < 

. Timaeus 29c 3: “Ótutep tpOc yéveotv ovola, TODTO Ipóc ItlOTIV 


dAAÑBELA”. « 


. Cfr. Timaeus 51e 6ss.« 
. Platón, Timeo, ed. bilingiie de J. Ma. Zamora Calvo, notas a la trad. y 


anexos de L. Brisso, (Madrid: Abada Editores, 2010), 41.+« 


. Timaeus 52a 8: “TpitoV 8e ad yévoc Óv TO TÑC IMpas úl”. « 

. Cfr. Timaeus 50d, 5la.< 

. Cfr. Timaeus 52a-c. « 

. Cfr. Timaeus 50a-b, e. « 

. Cfr. Timaeus 52b, 57c, 59a. « 

. Cfr. Phys. 192a 31. William D. Ross, ed. Aristotelis physica (Oxford: 


Clarendon Press, 1950) (reimpr. 1966). « 


. Cfr. Ivana Costa, “El libro del universo. Nueva traducción castellana del 


Timeo de Platón”, Journal of Ancient Philosophy V-2 (2011): 14-17. « 


. Timaeus 52b 3-d 1: “[...] poc Ó $n kal ÓvelporoA0Duev BhémovtEc kal 


apev avaykolov elvaí ou TO Óv ánav év TL TÓNO Kal KaTÉXOV 
xWUpav TIVÁ, TO SE UNT Ev yfñ uñTe OU KaT” OUPavov ovsev eival. 
tata SN xÓVTa Kal TOUTOV ÚNAMA ASEApa kal mepl TNV ÁLIVOV Kal 
óAneós púotv Urápyovoav vo taútns TÁC Óvepwézwc od Suvatol 
ytyvópeda EyEp0ÉVTEC SLopLCÓnEvOL TÓANOES AÉYELV, m6 eikóvi pév, 
EMEÍTEp oÚS” aUTO TOÚTO Ep” Y yÉyOvev gautíc éottv, ¿tépov SÉ TLVOG 
del pépetal pÓVTacgHa, Sia tada Ev ETÉPW IPOOÑKEL TLVÍ ylyvec8aL, 
ovoÍas AUOO0yÉTOS AVTEXOUÉVNV, N SEV TÓ TOAPáTtTOV AUTIV elval, TÚ 
Se óvtoc ÓvtT: Bon80s Ó Sd” aákprfeiac AANONS AÓYOC, WC Émc ÁV TL TÓ 
uév ÚAMO ñ, TO SE GÚALO, OUSÉTEPOV év OÚUSETÉNW nHOTÉ yeVÓEVOV Ev 
úa TAUTOV kal SÚ0 yevñogoB0v”. Sigo la versión española de Platón. 
Diálogos VI (Filebo-Timeo-Critias-Cartas), Intr., trad. y notas de F. Lisi y 
otros (Madrid: Gredos, 1982). « 

Cfr. Od. IV 351 ss. Peter von der Mill, ed. Homeri Odyssea (Basel: Helbing 
8: Lichtenhahn, 1962). « 
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Cfr. Timaeus 52d 4: “”xplv OUpavov yevécBal”. « 

Vd. Oedipus tyrannus 371: “TUPADSG TÁ T Úta TÓV TE VODV TÁ T ÓnIaT” 
el”, Alphonsus Dain €: Paul Mazon, eds., Sophocle (Paris: Les Belles 
Lettres, 1958, reimpr. 1968), vol. 2. « 

Leges 897d 8-e 2: “Mn TOÍVUV Él evavtías olov eic fALOV 
aroBAéxovtec, VÚKTA év peonufpla éxayóuevol, romomueda TRV 
drÓKkpLolY, We vobv xote Bvntoic Óuuaoiv óÓvWóuevol Te Kal 
yVwo0Ópevol ikavóc: poc Se eikóva TO ¿pwTtouévoU BAÉTOVTAS 
dopadéotepov Ópáv”. Cito el texto prep. por John Burnet, ed. Platonis 
opera, vol. 5: Leges, (Oxford: Clarendon Press, 1907) (repimpr. 1967). La 
versión española corresponde a Platón. Diálogos VII (Leyes-Libros VEXID, 
trad. y notas de F. Lisi (Madrid: Gredos, 1982). « 


. Cfr. Pérez Cortés, “Platón...,” 186-92. « 

. Cfr. Velásquez, Estudios sobre..., 205-7.« 

. Cfr. Sophista 266c. « 

. Cfr. Pérez Cortés, “Platón y...,” 181-5. « 

. Cfr. Respublica 572 a-b.« 

. Cfr. Pérez Cortés, “Platón y...,” 177-80. « 

. Cfr. Eric R. Dodds, Los griegos y lo irracional, trad. de M. Araujo (Madrid: 


Revista de Occidente, 1960), cp. IV, 101 ss.« 


. Cfr. Luis Gil, Luis. Oneirata. Esbozo de oniro-tipología cultural grecorromana 


(Universidad de Las Palmas de Gran Canaria, 2002). « 


. Cfr. Georg Autenrieth, Homeric Dictionary, trans. by R. Keep (London: 


Duckworth, 1991), 232. Asimismo, Ma. Estela Guevara, Fernando Martin 
De Blassi y otros, Antología gnómica de la literatura griega. Homero-Hesíodo, 
(Buenos Aires: Santiago Arcos editor, 2012), s. v. sueño, 294. « 

IL. 11 23: “eúSeLe Atpéos vié Salppovoc ixrosápoLo”. Texto griego prep. 
por Thomas W. Allen, ed. Homeri llias. (Oxford: Clarendon Press, 1931). 
En español, me guío por la ed. de Homero, Ilíada, intr., trad. y notas de E. 
Crespo, índ. onom. de M. Cuesta, rev. de C. García Gual, (Madrid: Gredos, 
1982) (reimpr. 2007). « 


. 1, XXIII 69: “evsete, adTapénelo Ae QOUÉVOS Exe AxiAAED”. < 
. Od. IV 804: “gúdeLc, Mnveróxeta, píov tetiuévn TOP”. En español, 


me guío por la ed. de Homero, Odisea, trad. de J. M. Pabón, índ. onom. de 
O. Martínez, intr. y rev. de C. García Gual, (Madrid: Gredos, 1982) 
(reimpr. 2007). « 


. Cfr. Od. IV 802, 838; II. 11 20, XXIII 68, Od. IV 803, VI 21.+« 
. Cfr. Od. XIX 559-569. « 
. Aen. VI 893-896: “Sunt geminae Somni portae, quarum altera fertur / 


cornea, qua ueris facilis datur exitus umbris, / altera candenti perfecta 
nitens elephanto, / sed falsa ad caelum mittunt insomnia Manes (Dos 
puertas hay del Sueño. Una de ellas de cuerno, según dicen, / por donde 
se permite fácil paso a las sombras verdaderas, / la otra es toda brillante 
con la lumbre del albo marfil resplandeciente. / Por ésta los espíritus sólo 
mandan visiones ilusorias / a la luz de la altura)”. RAB, ed., P. Vergilius 
MaronisAeneis (Mynors, 1972). En español, me guío por la ed. de Virgilio. 
Eneida, trad. y notas de Javier De Echave-Sustaeta (Madrid: Gredos, 
2000). « 

Cfr. Miguel A. Vinagre Lobo, “Etapas de la literatura onirocrítica según 
los testimonios de Artemidoro Daldiano.” HABIS 22 (1991): 297-312. « 
Cfr. Macrobio, Comentario al “Sueño de Escipión” de Cicerón, intr., trad. y 
notas de F. Navarro Antolín (Madrid: Gredos, 2006), 55-8, 137-44. « 

Cfr. Walter Burkert, Religión griega arcaica y clásica, trad., rev. de H. y A. 
Bernabé (Madrid: Abada Editores, 2007), 150-61. « 

Cfr. Gen. 28, 10-22; 37, 2-11; 40, 1-23; 41, 14-36. « 

De somniis 1, 1-3: “[IEPI TOY OEOMEMIITOYZ EINAI TOYZ ONEIPOYZ / 
“H ev TpO TAÚTNS ypapí meplelxe TÓV BEOAÉLTTOV Ovelpwv TOUC kata 
TÓ ITPÚTOV ElS0€ TATTOUÉVOUC, EN” OU TO Belov ÉAÉYOpev kata TAV 
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iSlav emppoAnv Tac év TOC ÚNVOLC EMUTÉNTELV pavtacías. év TAaUtn SÍ, 
w6 úv olóv Te ñ, SnAWoouev TOUS EPAPpuÓTTOVTAS TO SELTÉp. 
SEÚTEPOV 8' gidoc, év 0 Ó NuÉtEpoOS vodc TO TV ÓAOV OUyKLVOÚLEVOS 
¿g gautoÚ kotéx goal Te kal Oe0popeloda Sokel, wc iavos elval 
TPoAaHpúvelv Kal tpOYVWOKELV TL TGV pEAALÓVTOV. Óvap 8” éoti 
apiytov oiketov eisel TÓ ONLaLvouévw TO pavev éxi TÁC OUpavoD 
xkAipaxoc tTÓSE: [...]”. Sigo el texto prep. por P. Wendland, ed., Philonis 
Alexandrini opera quae supersunt (Berlin: Reimer, 1898, reimpr. 1962), vol. 
3. Agradezco a Elbia Difabio y a Marta Alesso las oportunas sugerencias 
para la interpretación de este pasaje. « 

Escribo “Heraclito” y no “Heráclito”, vd. Justo Vicuña, y Luis Sans de 
Almarza, Diccionario de los nombres propios griegos debidamente acentuados 
en español, (Madrid: Ed. Clásicas, 1998). « 

Cfr. fr. 1: “ToÚ Se AÓyouv TODS' ¿óvTOC GU,el ATÚVETOL yÍVOVTAL ÁVOPwIOL 
kal rpóo0EeV Ñ áxkoDoal kal AKOÚIaAVTEG TÓ IPÚÓTOV: ylVOUÉVOV ydp 
TÁVTOV KATA TOV AÓyov TóvVSE AEelpotolV ÉolKkaol, TElpOMEVOL kal 
énéov kal Épywv TOLOÚTOV, ÓKOLwv éyw Sunyedual kata «po 
Slalpéov Ékaotov kal ppúlwv Ókwc Exel. TOUG SE ÚMAOUC AVOPWIOVG 
Mav8áveL Ókó0a ¿yepBévtec roLODOLV, Ókwomep Ókóda EeUSOovTEC 
¿mdAavéávovtal (No obstante de que esta razón es siempre verdadera, 
sin embargo los hombres son incapaces de comprenderla cuando la oyen 
por primera vez, y aun después de haberla oído en alguna forma. Porque, 
a pesar de que todas las cosas están sometidas al devenir de acuerdo a 
esta razón, parece como si los hombres no tuvieran de ello ninguna 
experiencia, cuando seleccionan palabras y hechos tal como lo expongo, 
dividiendo a cada una de las cosas de acuerdo a su clase y manifestando 
cómo es verdadera. Pero otros hombres ignoran lo que hacen cuando 
están despiertos, así como olvidan lo que hacen en el sueño)»; fr. 2: “SLÓ 
Sel émeo0aL TÓL <¿UVÓL>, TOUTÉOTL TÓL> KOLVÓL EUVOS yAp Ó KOLVÓS. 
<TO0 Ayou 8” góvtOG ¿uvod Cwovow oi roAhol wea iSlav ÉxOvtec 
ppóvnolv (Debemos seguir lo común; sin embargo, a pesar de que la 
razón es lo común, los más viven como si fueran poseedores de sabiduría 
propia)”. Sigo el texto prep. por Diels, Hermann A. 8: Kranz, Walther, eds. 
Die Fragmente der Vorsokratiker. (Berlin: Weidmann, 1951). Para la 
traducción española sigo a Luis Farré, Heráclito. Exposición y Fragmentos 
(Madrid-Buenos Aires-México: Aguilar, 1959), 108 y 110. « 

Cfr. Werner Jaeger, Paideia: los ideales de la cultura griega, trad. de J. Xirau 
y W. Roces (México: FCE, 2010), 820-4. « 

Cfr. Hipócrates, “Sobre la dieta.” in: Tratados, intr. gral. de C. García 
Gual, trad. y notas de Ma. D. Lara Nava y otros (Madrid: Gredos, 2007), 
323-34. « 

Cfr. Jaeger, Paideia, 822-3.« 

Cfr. Píndaro, fr. 131b: “oú ja uev rÓVTOV Éxmetal BAVÁTW tEpLOBEVEÍ, / 
(w0v 8” étl Aeísmetal aiísvoc elgWmAov: TO yúáp ÉoTL pÓVOV / ék Beúyv- 
eÚSel Se IPaAgITÓVTOV LEAÉMV, ATAP EUSÓVTECOLV / Ev HOMO ÓVEÍPOLC 
Selkvvol TEpTVOV EpéprOLOaV xaderúóv te Kplotv (El cuerpo de todos 
sigue a la muerte poderosa, / mas viva queda siempre la imagen del alma; 
/ porque ésta es sólo de los dioses; / duerme (el alma), mientras los 
miembros del cuerpo están activos, / y a los que duermen, en multitud de 
ensueños, / revela ella la decisión futura de lo agradable y de lo malo)”. 
Texto prep. por Maehler, H., ed. Pindari carmina cum fragmentis. Leipzig: 
Teubner, 1975. Sigo la versión española de Píndaro, Odas y Fragmentos, 
intr., trad. y notas de Alfonso Ortega (Madrid: Gredos, 1984), 358. « 

Cfr. TIT 6, 4; IV 4, 13.« 

Sigo aquí la propuesta hermenéutica de John N. Deck, Nature, 
Contemplation an the One. A study in the Philosophy of Plotinus (New York: 
Larson Publications, 1991), 88-90 y de Francisco García Bazán, Plotino y 
la Gnosis (Buenos Aires: FECYC, 1981), 42-6. « 
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Cfr. Sara Rappe, “Non-discursive Thinking in the Enneads” in Reading 
Neoplatonism (New York: Cambridge University Press, 2000), 45-66.. « 

Cfr. Michael F. Wagner, “Plotinus on the nature of physical reality”, in 
The Cambridge Companion to Plotinus, ed. por Lloyd P. Gerson (Cambridge 
University Press, 1999 (19961), 130-160. « 

Cfr. Florent Tazzolio, “Le probléme de la causalité du Principe chez 
Plotin”, Revue Philosophique de Louvain. Quatriéme série 102-1 (2004): 
59-71. < 

Cfr. III 6, 4-5 y IV 4, 13; 18, 5-7. 


Cuidar y curar en el pensamiento 
médico del Prof. Dr. Antoine Courban 


Héctor Padrón 


Nuestro trabajo intenta destacar el valioso tema del cuidado en 
el pensamiento médico del Prof. Dr. Antoine Courban 
apreciado por sus publicaciones en lengua francesa, en especial: 
Soigner et Guérir? Archéologie du divorce entre Médecine et 
Philosophie.!*! 


El necesario proemio griego 

Ha sido el Prof. Bernard Forthomme quien, en su momento, ha 
proporcionado referencias preciosas en el ámbito de la cultura 
y el pensamiento griegos respecto al tema central del cuidado 
en relación con su importante investigación sobre la akedia.!?! 
Recogemos aquí algunos elementos de este estudioso que 
resultan útiles para nuestra reflexión. 

De una manera significativa Forthomme liga el tema del 
cuidado y más específicamente aún: el tema de la falta de 
cuidado con la realidad antropológica, compleja, de la akedia. 
El estudioso hace esta observación en relación con la existencia 
misma del hombre griego. 

Ningún hombre, ciertamente, puede escapar a su propia 
muerte corporal; pero ¿puede el hombre huir ante la obligación 
moral del cuidado que en la cultura antigua, en general, exigen 


los muertos? Sí puede, pero el costo de esta huida es su propio 
carácter humano. Pero hay más todavía -según Forthomme- el 
costo final de esta huida es la clausura del hombre en el orden 
del tiempo y de la tierra como una dimensión excluyente. |?! 

Conviene recordar que la akedia griega se suele traducir al 
latín como incuria, es decir como una falta grave de 
determinados cuidados que hacen a la cultura del hombre que 
aún aspira a ser considerado humano. 

Platón en Leyes 913c advierte que en la República es 
posible que en algunos aparezca una conducta caracterizada 
por la akedia, es decir: una típica falta de cuidado, incuria, 
negligencia, indiferencia respecto del otro que es su semejante. 

Por otra parte, conviene recordar que el tema ya está 
presente en Homero a través del abandono del cadáver sin darle 
sepultura (Ilíada, 24, 554; Odisea, 20, 130). 

La actitud humana contraria: to kédeos, el cuidado, la 
solicitud que se ejercita con el muerto, así como el duelo que la 
persona fallecida suscita aparecen en Ilíada, 1, 145; Odisea 4, 
108; en Esquilo, Agamenón, 699, donde el término Kédea 
designa los ritos funerarios. 

El estoicismo, por su parte, ha insistido en el cuidado de sí 
alimentado en el examen de la propia vida y esta actitud -más 
allá de la conocida posición del pensamiento de los estoicos 
frente a lo religioso- se proyecta hacia la conducta de cada uno 
respecto de los demás hombres. 

El término kédos expresa también un parentesco que 
procede no sólo de la realidad familiar sino de una 
determinada alianza deliberada entre las que se cuenta, por 
ejemplo, el caso de un matrimonio (Herodoto, 7. 189) es decir: 
un parentesco no necesariamente familiar pero igualmente 
vinculante. 

Es muy importante advertir que el verbo kedo contiene la 
idea de aflicción, herida, inquietud. Por otra parte, la expresión 
kedeuo nosema significa cuidar una enfermedad (Eurípides, 


Oreste 883).!*! 

Forthomme señala el hecho de que en la reflexión 
filosófica de Empédocles convergen la palabrapoética, la 
palabraoracular -la palabra que no procede sólo de la ley o sólo 
de la naturaleza- y, sobre todo, converge la palabra filosófica la 
cual -bajo ciertas condiciones- puede ser palabraterapéutica, esto 
es: significar un remedio que comporta el delirio mántico y el 
remedio médico (phármakon). Se trata en este caso de curar al 
hombre -via filosofía- de la tragedia que significa la alienación 
de sí mismo, se trata de curar al hombre de la envidia que 
rehúsa comprender y de la locura del odio (manía)!?! que 
intenta eliminar físicamente al otro. 

Es preciso señalar que en la raíz de la akedia (acedia) hay 
una falta de cuidado grave que contiene una forma peculiar de 
sordera ante la palabrapoética, la palabra profética ligada a un 
cierto contexto sagrado, y conviene advertir el hecho de que 
todos estos síntomas antropológicos e históricos constituyen un 
verdadero síndrome que se reconoce en diversos tiempos 
históricos, y también en nuestro presente y precisamente en 
éste. Finalmente, esta sordera de la que hablamos es 
completamente intencional: se trata de un no oír deliberado y 
programado respecto de ciertos registros profundos de la 
existencia humana y; por otra parte, se trata de un oír atento a 
ciertos pensamientos que conducen a la alienación de sí, a 
existir como un extranjero respecto de sí mismo en una 
verdadera enajenación en el ser y el hacer, en una negligencia 
respecto de los grandes cuidados que exige la existencia humana 
y que la trascienden y la ordenan cuya ausencia suscita una 
cohorte afectiva mórbida: tristeza, disgusto y melancolía, que 
hieren el propio ser y el dinamismo del hacer humano 
debilitándolo de manera patológica. 


El propósito central de A. Courban 
La simplicidad y la claridad en la enunciación del propósito 


explícito de Courban en su estudio citado! no debiera 
engañarnos respecto de su enorme dificultad histórico- 
sistemática. Esta se manifiesta en toda su profundidad por el 
propio Autor, cuando escribe: “[...] El presente estudio intenta 
ser una recapitulación de la historia de las ideas que articulan 
la noción de “enfermedad” con las de “salud” y de “curación” a 
fin de hacer manifiestos ciertos núcleos antropológicos.”!”! Esta 
afirmación de Courban tiene un interés fundamental para el 
desarrollo de nuestro proyecto de investigación en curso.!*! 

Por otra parte, uno de los méritos sobresalientes del 
abordaje de Courban en su trabajo consiste en destacar la 
importancia de la noción de cuidado para la teoría y la praxis 
de la Medicina a través de su desarrollo histórico en relación 
con el carácter filosófico de las relaciones que vinculan el 
cuerpo y el alma del hombre en el contexto de la cultura griega 
y su herencia histórico-filosófica posterior hasta la crisis de la 
modernidad cartesiana. En este largo, rico y diverso itinerario 
Courban reconoce una perspectiva francamente dualista que - 
como quiere Descartes- señala dos sustancias de realidad y de 
valor desigual: la sustancia extensa, el cuerpo y la sustancia in- 
extensa el alma, la cual se expresa a través de su acto propio: el 
pensar. 

Ahora bien -declara Courban- “lo difícil (en esta 
perspectiva) es poder explicar cómo y por qué el “fantasma” (el 
alma) penetra en la máquina que es el cuerpo”.!?! La dificultad 
-en la opinión de nuestro estudioso- se agrava con la 
formulación del conocido problema que atraviesa la historia 
contemporánea de la Medicina en términos del brain-mind 
problem, donde el dualismo triunfante se mimetiza en su 
contrario: el monismo. En efecto, ocurre que a favor de ciertos 
estudios neurocientíficos actuales sería posible afirmar que a 
partir de la unión de una estructura formada extensa -llamada 
cerebro- con otra estructura inextensa -llamada pensamiento- 
se pretende concluir que, en definitiva, el pensar -inextenso- es 


una propiedad de la estructura extensa llamada cerebro. 

La primera advertencia que formula Courban sobre este 
punto consiste en señalar que la historia del problema de las 
relaciones entre el cuerpo humano y su alma es mucho más 
compleja y más rica que la que propone su versión 
neurocientífica contemporánea incluida su expresión 
cognitivista. En efecto, parece que en la historia filosófica 
subyacente sería preciso proyectar una mirada nueva sobre la 
importante cuestión de la Physica que aparece explícitamente 
ya en el pensamiento presocrático de Parménides y de 
Heráclito respectivamente, así como volver a examinar las 
relaciones que vinculan el alma y el cuerpo en la totalidad 
dinámica del pensamiento de Platón y de Aristóteles en cada 
caso..1Ul Pero este examen renovado histórica y 
sistemáticamente quedaría fatalmente incompleto -estima 
Courban- si se omitiera la reflexión sobre las principales 
concepciones antropológicas de la Antigiiedad Tardía, así como 
sobre aquellas otras expresiones  paleocristianas y 
paleobizantinas. 

Nuestro Autor insiste en recuperar el carácter específico y 
no disociable de la unión de una carne dada con un “su 
espíritu”. Es precisamente esta unión la que confiere en el 
hombre toda la densidad indispensable de su ser persona 
humana.!!1! Según esta hipótesis -escribe Courban- el 
pensamiento no es una propiedad de una estructura extensa -el 
cerebro- la cual puede ser rigurosamente examinada en la 
complejidad creciente de las sub-estructuras cerebrales que 
reconocen las investigaciones neurocientíficas actuales sino que 
el pensamiento pertenece al espesor ontológico constitutivo de la 
persona humana.!??! 

Además -declara Courban- aceptado este punto decisivo se 
desprende un corolario de considerable importancia para la 
Medicina posterior a Hipócrates y Galeno. En efecto, son las 
Ciencias Médicas y el médico, en cada caso, quienes descubren 


en su praxis que cada individuo humano es un todo en sí mismo, 
una totalidad indestructible (unbrokenwholeness). Así, entonces, 
en adelante la eutonía, la armonía, la denominada salud de ese 
todo que es el hombre ya no se piensa como el mero reflejo de 
la armonía del cosmos que la Medicina tendería a restaurar en 
el hombre enfermo mediante distintos procedimientos 
terapéuticos más o menos eficaces según la patología 
diagnosticada. 

La situación contemporánea tiende a agravar la dificultad 
de esta visión a través de diversos elementos que la componen. 
Así aparecen hoy, por ejemplo, una creciente medicalización de 
la vida humana aun antes de nacer hasta la muerte misma de la 
persona; además se extiende una obsesión por la salud que 
puede desarrollar algunas enfermedades a través de ciertas 
conductas que se juzgan saludables y que, en cambio, pueden 
llegar a ser tóxicas, entre las cuales la automedicación es un 
ejemplo, junto al efecto nocebo ampliamente experimentado en 
la cultura medicalizada actual. 

Ha aparecido también -y se amplía sin cesar- una cultura 
informática y mediática sobre la cuestión de la salud y la 
cuestión de la enfermedad. Esta cultura hace accesible a una 
masa creciente una información científica de investigación 
médica desbordante y en algunos casos en la frontera misma 
del conocimiento, sin que los eventuales y numerosos usuarios 
de esta información dispongan de una formación médica 
consistente y de los criterios de análisis, síntesis y conclusión 
que esta formación proporciona. 

Finalmente, en una concepción y una experiencia cada día 
más consumistas de la salud humana ésta es considerada como 
un insumo más y, por otro lado, la curación de la enfermedad es 
considerada sólo como un gasto. Así surge y se propone un cuasi 
mercado de terapéuticas y curas para las personas que sufren 
alguna forma posible y seria de la enfermedad. 

Todo esto ocurre ante nuestros ojos mientras que, por otra 


parte, acerca del cuidado como actitud médica inicial y constante 
-y no sólo destinada a la etapa crítica y final de la vida de 
ciertos pacientes- casi no se habla. 

Esto permite comprender -entiende Courban- la actitud de 
reserva y distancia del psicoanálisis contemporáneo frente a una 
noción de curación devaluada a causa de los numerosos factores 
enunciados que concurren y, no en último término, deteriorada 
a causa de los espejismos que acontecen en numerosas praxis 
médicas que pueden traducirse en el fenómeno indeseable pero 
frecuente de la recidiva de la enfermedad. En realidad -señala 
Courban- la propuesta de cura psicoanalítica se ofrece no tanto 
como una terapéutica puntual ante la ocurrencia de algunos 
desórdenes psíquicos de distinta entidad y profundidad, cuanto 
como una ayuda que exige responsabilidad en quien la recibe en 
vista de un cuadro -lo más completo posible- de su existencia 
personal en la que se ubica el proyecto de la experiencia de sí 
mismo. 13! 

Dicho esto, Courban se pregunta si acaso no tienen razón 
aquellos que estiman que sólo las enfermedades del cuerpo 
pueden tratarse y curarse; mientras que, por otra parte, las 
enfermedades del alma no tendrían curación. La primera 
advertencia de nuestro médico humanista consiste en señalar 
que la distinción y la separación entre enfermedades orgánicas y 
enfermedades psíquicas es no sólo una cuestión difícil sino 
determinante de nuestra cultura contemporánea y, también, uno 
de los ecos de una extrema gravedad que corresponden al 
divorcio y la separación ocurrido entre la Medicina y la 
Filosofía en la tradición de Occidente. 

Esta separación se ha operado a causa del problema que 
planteaba “la enfermedad del alma”, es decir: la realidad de la 
pasión (pasiones) la cual, en su momento, ha sido evacuada de 
la Medicina y recuperada por la filosofía, en especial por la 
filosofía estoica. Ésta, a su vez, desarrolló una teoría de las 
pasiones como enfermedades del alma con las consecuencias que 


son conocidas.!**! 

Uno de los efectos deletéreos del dualismo antropológico 
médico es la yuxtaposición o más precisamente aún: la existencia 
apósita y accidental de una res extensa (el cuerpo humano) con 
otra res cogitans inextensa (el alma y su acto propio el 
pensamiento). 

Escribe Courban: “En el fondo, nuestra principal dificultad 
como dualistas reside en el hecho de que no logramos explicar 
cómo y mucho menos por qué el “fantasma”, esto es: el alma, 
entra en la máquina que es el cuerpo. [...] Y no importa lo que 
hagamos en nuestra reflexión nos veremos obligados a 
introducir un hiatus entre el registro “material” y el registro 
“inmaterial””!**! en el hombre, y lo que en nuestra opinión es 
mucho más grave: en el hombre enfermo. Ahora bien, este hiatus 
tiende indefinidamente hacia el inevitable desgarramiento en la 
unidad del hombre que necesita ser comprendido aquí como lo 
que es: una herida y una separación en el orden de una 
determinada unidad viviente dinámica e intrínsecamente 
ordenada al movimiento que conduce a la perfección en quien- 
como el hombre-se da la irrenunciable vocación al sentido. 

Por su parte, Courban entiende que el dualismo entreteje 
esta historia y se halla en su corazón mismo, es su pivot 
central. 110! 


El aporte del pensamiento cristiano en el período de 
la Antigúedad tardía y paleobizantino al tema 
propuesto 
La nueva religión cristiana se despliega en un espacio cultural 
marcado por el pensamiento y las ciencias de los griegos, así 
como por una concepción del mundo primero dependiente del 
estoicismo y después por el neoplatonismo. 

Cuando la religión cristiana se extiende en el Imperio 
romano se produce un dispositivo de asimilación de su herencia 
griega, pero este procedimiento se realiza de una manera 


selectiva. En principio aparece entonces un lenguaje cristiano que 
es el resultado de una adaptación semántico-conceptual de 
textos y autores antiguos que son pensados por la experiencia 
viviente y pensante de una nueva religión. Este hecho se hace 
visible, por ejemplo, en la reflexión y la expresión de las nuevas 
relaciones y exigencias que se establecen entre el hombre y la 
naturaleza que se dan en el espacio inteligible de la fe cristiana. 
Uno de los rasgos sobresalientes de este nuevo vocabulario y 
pensamiento está dado por el valor verdaderamente único de 
cada persona humana. Este carácter único e irremplazable de 
cada persona humana está en la base histórica de la noción 
moderna de sujeto. 

La realidad única e intangible de la persona humana es la 
que impide siempre -en principio- su disolución y subordinación 
sin condiciones a algún modo de ser y obrar de algún grupo, 
corporación, clase o algún tipo especial de campo operatorio 
científico, técnico, político o de otra índole. 


La coherencia de la relación cuerpo-alma en el hombre 

Los autores cristianos desarrollaron una reflexión característica 
sobre la relación soma-psyché en el hombre. Courban llama la 
atención sobre el caso de Nemesio de Émesa, en Siria, quien era 
médico en actividad y que luego llegó a ser obispo de la Iglesia 
cristiana de aquella ciudad. Este médico-prelado es bien 
conocido por su redacción de un tratado titulado De Natura 
hominis donde su capítulo 3 se halla dedicado a la unión del 
cuerpo con el alma.!!?! 

Las ideas antropológicas cristianas expresadas allí se 
hallaban en estrecha conexión con las concepciones médicas de 
su época. Y precisamente en este tiempo es frecuente que los 
pensadores, filósofos y teólogos cristianos, se apoyen sobre 
conocimientos médicos contemporáneos, especialmente sobre 
la autoridad de Galeno. 

En este período histórico era habitual advertir la relación 
entre el conocimiento teológico y los conocimientos de la 


clínica de ese momento. Courban subraya el hecho de que 
Nemesio -siguiendo a Galeno- fuera quien haya formalizado la 
doctrina del pneumatismo ventricular antes de los médicos 
musulmanes. Así conviene reconocer que ha sido Nemesio 
quien asignara la localización de tres funciones del alma en tres 
ventrículos del cerebro: posterior para la memoria, medio para 
imaginación y anterior para la sensación. Esta topología 
pneumática que se reconoce en el cerebro del hombre no impide 
a Nemesio hacerse cargo de las dificultades de la naturaleza 
dual del hombre -una carne con su espíritu— así, entonces, 
desarrolla un argumento retomado por diversos autores en 
orden al fenómeno complejo de la percepción: “[...] Cuando 
pensamos que una manzana de cera es una verdadera manzana, 
no es la visión la que se engaña sino el pensamiento. En efecto, 
la visión en su actividad específica no es falsa ya que ha 
reconocido el color y la forma [...] Es manifiesto y verdadero 
que es el espíritu el que ve los objetos colocados delante suyo 
por medio de los ojos”!!! y que es este espíritu el que los juzga 
con verdad o falsedad. 

Courban nos recuerda que para la literatura médica de la 
Antigúiedad, después de Alcmeón de Crotona!!?! (520-450 a.C) 
hasta Galeno (s.IId.C), estaba clara la importancia del cerebro 
para las funciones nerviosas así como para la movilidad del 
alma. Por el contrario, en ese contexto científico investigativo, 
la unión del alma con el cuerpo era un problema 
desconcertante. 

Nuestro médico humanista señala que un médico bizantino 
llamado Posidonio -a distinguir del filósofo estoico del s. I a.C- 
hacia el año 300 realizó investigaciones sobre el cerebro a fin 
de localizar las funciones cerebrales. Pero parece que sus 
trabajos científicos no fueron concluyentes. 

Por otro lado, Courban declara que Juan Filopono (c. 525) 
quien, entre otros trabajos, escribiera un Comentario al De 
Anima de Aristóteles, posee concepciones cercanas a las de 


Galeno. Juan Filopono sitúa la generación del pneuma o soplo 
vital en el corazón; y en otro sentido, afirma que el cerebro 
sería el órgano central de la sensación. Apoya sus declaraciones 
sobre la base de experiencias realizadas sobre animales con 
ayuda de una especie de trépano.!20! Para Filopono las 
experiencias realizadas no prueban que las tres facultades del 
alma racional no son especialmente distintas y separadas, para 
este médico su unidad se halla en el pneuma, al cual califica 
como “órgano de todos los sentidos”!21! u “órgano común a 
todos los sentidos”.!22! Además, para Filopono el pneuma es 
investido de un estatuto de “principio de cohesión”, “principio 
de coherencia” o “principio unificador”.!2*! 

Filopono regresa a la visión de Galeno cuando afirma: “Si 
el alma es no corpórea, entonces el pneuma es su primera 
morada. Pero si el alma es corporal, entonces el alma es 
idéntica al pneuma”.!24! 


El nuevo paradigma “carne-espíritu” 
En realidad -indica Courban- nos hallamos aquí con una noción 
de antropología cristiana que pertenece a la patrística de San 
Efrén de Nísibe (Siria 306-373 d.V) y que aparece en el 
siguiente texto: “Ved, por experiencia, como el alma existe toda 
entera, solamente en el cuerpo”.!29! 

La novedad que subraya Courban consiste en que a partir 
de la noción cristiana de encarnación se provoca una ruptura 
epistemológica con el esquema griego precedente. En efecto, 
parece que la antropología antigua -sea de tipo estoico sea de 
tipo neoplatónico- se halla ordenada por la idea de 
incorporación, es decir: por el descenso de un alma en un cuerpo 
y que, en consecuencia, rige las relaciones entre lo visible y lo 
invisible. 

En el nuevo paradigma no se trata ya de un alma que 
desciende en un cuerpo sino, más bien, de una carne humana 
que asciende hacia su espíritu. 


La salud y la enfermedad 

A partir del dinamismo que hace que en el hombre su carne 
ascienda a su espíritu se sigue un corolario fundamental para la 
Medicina entendida y practicada como el conjunto de ciencias 
y de artes (técnicas) de curar, a saber: cada hombre y sobre 
todo cada hombre enfermo es un todo en sí mismo indestructible 
(unbrokenwholeness). Lo que en el lenguaje de la Medicina 
griega se llamaba eutonía, armonía, equilibrio, salud, en la 
antropología de los pensadores  paleocristianos y 
paleobizantinos ya no es vista como un simple reflejo de la 
armonía del cosmos. Galeno lo expresa claramente cuando 
afirma que la Medicina se compone de dos partes: la terapéutica 
o el arte de curar las enfermedades y la higiene o el arte de 
prevenir las enfermedades. 

En cuanto a la cuestión de la salud, así como respecto de la 
cuestión de la psyché, Galeno guarda un prudente silencio en el 
cual su juicio queda en suspenso respecto de ambas cuestiones. 
Para Galeno la salud es una noción metafísica. El bienestar o la 
armonía subjetiva experimentada por cada hombre en 
particular posee, en cambio, una posición intermedia y un 
estatuto oscilante entre una realidad física: la enfermedad y otra 
realidad metafísica, la salud. Si esto es así para Galeno, “¿de qué 
depende este equilibrio irreductible que se llama salud y, en 
consecuencia, ¿qué es lo se llama enfermedad?”!20! 

En el caso del Estagirita -en el conocido texto de sus 
Problemas- el Filósofo afirma que “la enfermedad es un 
movimiento y la salud un estado de reposo”. En este enunciado 
se manifiesta la totalidad de sentido sistemático de toda la 
Physica y de toda la Metaphysica aristotélicas. Parece entonces, 
a primera vista, que sería sencillo dar una definición para el 
término enfermedad. Sin embargo, esta opinión es insostenible. 
En efecto, existe una diferencia decisiva entre el hecho de ser 
un enfermo y el hecho de tener una enfermedad. Un eco de esta 
situación se percibe en inglés a través de la diversidad de los 


términos: disease, illness, sickness. La dificultad ardua para 
discernir en las palabras se corresponde con la dificultad no 
menos ardua para discernir en la realidad de las cosas. Ha sido 
Jean Starovinski quien, con razón, ha llamado la atención 
acerca de la expectativa de curación que suscita la oferta de un 
tratamiento y su respuesta concreta en una relación médico- 
paciente.!271 Este hecho simple muestra que la historia de la 
terapéutica y la de la idea de curación no se recubren ni se 
saturan completamente. 

Todos los progresos científico-tecnológicos de la Medicina 
contemporánea -los cuales no cesamos de agradecer cada 
díal28!_ no pueden eliminar la realidad de un hecho semántico- 
antropológico, a saber: la experiencia humana de la 
enfermedad conjuga el verbo curar en primera persona; 
mientras que la misma enfermedad permite que el verbo cuidar 
admita sin reservas su forma substantiva cuidado, pero que sólo 
alcance su realidad plena a través de una persona humana 
caracterizada por la actividad de su servicio solícito y 
médicamente eficaz. 

Finalmente, hay que recordar que para la Medicina 
hipocrática la salud, la enfermedad y la curación son efectos de 
la obra de la physis o naturaleza. En esta óptica, el médico y la 
medicina son sólo una causa auxiliar, si bien esta Medicina 
distingue los trastornos o las perturbaciones del cuerpo no los 
separa de las pasiones del alma. !2?! 

Es desde una necesaria perspectiva histórica donde se 
comprende la razón de ser de la distinción y la separación entre 
las enfermedades del alma y las enfermedades del cuerpo que 
caracterizan aun a nuestra cultura. 

Dicho esto, Courban pregunta -con razón- ¿la curación 
significa el retorno a un estado anterior en cuanto a una 
especie de restitutio ad integrum? Georges Canguilhem!*0! 
señala, con una profunda intuición metafísica, que “ninguna 
curación implica un retorno”!?1! y esto en razón del segundo 


principio de la termodinánima. En este sentido, Canguilhem 
rechaza la concepción  mecanicista que sostiene la 
reversibilidad de los fenómenos naturales. Por el contrario, 
Canguilhem llama la atención sobre “la temporalidad” que 
afecta, también a los fenómenos de la enfermedad y de la 
curación, y opta por una concepción del tiempo lineal y 
discontinuo, no por un tiempo cíclico dentro del cual siempre 
sería posible retornar al punto de partida. Y decimos nosotros: 
de otro modo, ¿cómo sería posible afirmar que en efecto hay 
una historia de la enfermedad, de los cuidados y de una 
eventual curación que se suele llamar historia clínica? Y, 
finalmente, si esto es así, parece que el cuidado forma parte - 
con derecho pleno- de la ocurrencia de la enfermedad, de la 
experiencia de sus tratamientos y, sobre todo, de uno de los 
significados principales que atraviesa la relación médico- 
paciente más allá del orden de los resultados que miden el 
hecho de la curación -o no- del eventual paciente y que, en 
todo caso, ajeno a todo mecanicismo pertenece al orden poiético 
que configura en el sentido de la excelencia la totalidad de las 
relaciones humanas y, en especial, la relación de cada médico 
con cada paciente. 


1. Cf. Antoine Courban, “Soigner et Guérir? Archéologie du divorce entre 
Médecine et Philosophie”,RevistaElectroneurobiología, 12/2 (2004), 
148-168. Este texto corresponde al tema de una Conferencia ofrecida en 
Journée d'Études annuelle du Cercle d'Études Psychanalytiques du Liban, 15 
mai, 2004. 

Entre nosotros, ver la recensión de la Prof. Dra María Andrea Piñeda, 
Identité personnelle et nexus psycophysique dans la civilisation bizantine 
(313-1453), Transoxiana, 12 agosto 2007, donde la autora da cuenta de la 
voluminosa obra de Helmuth Vautischer, Ontology of Conciousness: 
percipient action (Cambrigde Mass.: The IMT Press, 2007), dividida en tres 
grandes y diversas secciones. La Dra Piñeda estima este trabajo como un 
monumento de erudición y un ejemplo de belleza en su presentación. Nos 
interesa destacar su atención particular sobre la Tercera Sección en su 
capítulo quinto escrito por el Dr. Antoine Courban quien es médico 
cirujano, Profesor de Anatomía, Profesor de Historia y de Filosofía de las 
Ciencias Biomédicas del Departamento de Cultura General de la 
Universidad Saint Joseph de Beyrouth en el Líbano. Este médico 
humanista es, además, Prof. Visitante de la Universidad Denis Diderot, 
Paris VIL en el Instituto del Pensamiento Contemporáneo y miembro del 
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. Cf. Bernard Forthomme, De l'acédie monastique á l'anxio-dépression. 


Histoire philosophique de la transformation d'un vice en pathologie (Paris: 
Synthelabo, 2000). Ver además, B. Forthomme, Emergence et résurgence de 
Vacédie, in Nathalie Nabert (ed.), Tristesse, acédie et médecine des ámes. 
Antologie de Textes Rares et inédits (Xlle-XXe siécle) (Paris: Beauchesne, 
2005), 15-35. « 


. Cf. Forthomme, Emergence et resurgence..., 15-16. El Autor señala -con 


razón- que el descuido respecto de los muertos no consiste sólo en un no 
hacer piadoso respecto de quienes han fallecido sino, también, en un hacer 
impío que puede llegar a impedir por decreto la sepultura de un 
adversario político o bien la profanación de la sepultura de un enemigo. 
En ambas conductas humanas se advierte claramente la voluntad de poder 
que -en algunos- no sólo avanza sobre la manipulación de la vida de los 
hombres sino, también, sobre su muerte. La renuncia al cuidado que exigen 
los muertos, incluyendo el trabajo penoso y necesario del duelo que 
ocasionan, indica tanto en el hombre individual cuanto en la cultura a la 
que pertenece una angustia profunda respecto a la identidad, la naturaleza 
y el destino del hombre. Una cultura que todavía pretenda llamarse 
humana no puede dejar de lado deliberadamente esta forma decisiva del 
cuidado y en el caso en que renuncie a este cuidado se promueve una 
amnesia histórica grave porque su contenido no es simplemente científico 
o erudito sino ontológico. « 

Cf. Forthomme, Emergence et resurgence..., 17.< 

Cf. Forthomme, Emergence et resurgence..., 18. El Autor cita a Empedocle, 
Purifications. Un projet de paix perpetuel, ed. Jean Bollack (Paris, 2003). « 
Cf. Courban, “Soigner et Guérir?...”, 148-168. « 

Cf. Courban, “Soigner et Guérir?...”, 149.« 

Esta afirmación de Courban resulta fundamental para el interés del 
sentido mismo de nuestro Proyecto de Investigación en el Centro de 
Ciencias de la Salud del IAPCH de la UNVM: La relación salud- enfermedad 
en la Antigiedad Tardía y algunos de sus ecos en la Medicina 
contemporánea. « 


. Cf. Courban, “Soigner et Guérir?...”, 149. « 
. Este examen ha sido realizado por eminentes scholars cuyos resultados 


son bien conocidos. Respecto de la cuestión del dualismo en el 
pensamiento de Platón, ver Cornelia Johanna de Vogel, Rethinking Plato 
and Platonism (Leyden: Brill, 1986). Ver además Id, Ripensando Platone e il 
Platonismo, Introduzione Giovanni Reale, traduzione Enrico Peroli 
(Milano: Vita e Pensiero, 1990). Ver también Llody P. Gerson, From Plato 
to Platonism (Ithaca: Cornell University Press, 2013), el Autor tiene en 
cuenta en su reflexión la tarea de repensar Platón y el platonismo 
propuesta por C.J. de Vogel en su obra citada arriba. « 

Cf. Courban, “Soigner et Guérir?..., 149. El tema de la composición de la 
realidad humana entendida como una carne con su espíritu procede 
históricamente de la marca que ha impuesto en la Historia el pensamiento 
cristiano de los Padres. Este tema es retomado por una dirección del 
pensamiento fenomenológico contemporáneo dentro de la cual queremos 
subrayar el valioso aporte del Prof. Emmanuel Falque especialmente en su 
obra Métamorphose de la finitude. Essai philosophique sur la naissance et la 
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El proceso del conocimiento de sí 


Los estrechos límites entre filosofía y medicina 


Rubén Peretó Rivas 


Escribía Epicteto en su Enchiridion: “Los hombres se ven 
perturbados no por las cosas, sino por las opiniones sobre las 
cosas”.!!! Y, como un eco de estas palabras del filósofo estoico 
del siglo II, Alfred Adler, hace poco menos de cien años decía: 
“No sufrimos el llamado trauma por el choque de nuestras 
experiencias, sino que inferimos de ellas precisamente lo que se 
ajusta a nuestros propósitos. Estamos autodeterminados por el 
significado que damos a nuestras experiencias; y 
probablemente siempre hay implicada cierta parte de error 
cuando tomamos determinadas experiencias como base para 
nuestra vida futura. Los significados no están determinados por 
la situaciones, sino que nos determinamos a nosotros mismos 
por el significado que damos a las situaciones”.!2! En ambos 
textos encontramos un elemento en común: muchos de los 
sufrimientos psíquicos del hombres -“perturbaciones” las llama 
Epicteto y “traumas” Adler- se deben a la interpretación que el 
hombre hace de las cosas con las que se enfrenta o de las 
experiencias que vive. O bien, se deben a los pensamientos que 
elabora a partir de esas interpretaciones. 


Llama la atención que luego de dos mil años, permanezca 
en el saber de la cultura universal la misma certeza: el hombre 
debe combatir los pensamientos dañinos que provocan en él la 
enfermedad y el sufrimiento. Aaron Beck, fundador de la 
terapia cognitiva, afirmaba que: “Los orígenes filosóficos de la 
terapia cognitiva se remontan a los estoicos, en particular 
Zenón de Citio (siglo IV a.C.), Crisipo, Cicerón, Séneca, Epicteto 
y Marco Aurelio. Del mismo modo que el estoicismo, las 
filosofías orientales, como el taoísmo y el budismo, han 
subrayado que las emociones humanas están basadas en las 
ideas. El control de los sentimientos más intensos puede 
lograrse mediante un cambio en las ideas”.!*! Probablemente 
Beck no haya conocido las obras de los Padres cuando dio 
forma a su terapia, pero siempre resulta oportuno añadir 
testimonios de autores que sostienen la misma premisa acerca 
de las cogniciones y de las emociones humanas y que, por otro 
lado, son mucho más próximos a nuestra cultura que es, en el 
fondo, heredera del cristianismo. 

Las técnicas que propone la terapia cognitiva van 
encaminadas a identificar y modificar las conceptualizaciones 
distorsionadas y las falsas creencias, denominados esquemas, 
que subyacen a las cogniciones o pensamientos. El objetivo es 
que el paciente aprenda a resolver problemas y situaciones que 
anteriormente había considerado insuperables a través de la 
reevaluación y modificación de sus pensamientos. Para esto, se 
sirve de una amplia variedad de estrategias cognitivas y 
conductuales a fin de delimitar y poner a prueba las falsas 
creencias y los supuestos desadaptativos específicos del 
paciente. Sin embargo, todo este proceso terapéutico requiere 
que el paciente posea, en primer término, un cierto 
conocimiento de sí puesto que no sería posible modificar los 
propios pensamientos sin antes conocerlos. 

En este trabajo quisiera mostrar cómo algunos autores de 
la patrística podrían ser una ayuda inestimable en esta tarea 


propia del terapeuta. 


Conocimiento de los propios pensamientos y 
conocimiento de sí 

Los Padres son muy insistentes en el hecho de que aquellas 
personas que se encuentran luchando a fin de mantenerse a 
flote en medio de la marea de los problemas psicológicos que 
perturban su vida diaria, necesitan proveerse de habilidades y 
estrategias a fin de conocer su mundo interior y, de ese modo, 
alcanzar una vida tranquila y pacífica. Y tanto los Padres como 
los terapeutas cognitivos hno solamente recomiendan 
intervenciones activas en forma de ascetismo para unos, y 
técnicas conductuales para otros, sino que también proveen 
instrucciones que pueden ser de utilidad a las personas a fin de 
examinar y responder a sus pensamientos a través de la 
vigilancia de las propias cogniciones puesto que, tanto para unos 
como para otros, la exploración de los propios pensamientos es 
el primer paso para calmarlos. 

Haré particular referencia en este trabajo a dos breves 
textos: el de Nicéforo el Monje titulado Peri nepseos kai phylakes 
kardías, o Sobre la vigilancia y el cuidado del corazón,!*! y Peri 
nepseos kai aretés o Sobre la vigilancia y la virtud de Hesiquio el 
Presbítero.!”! Se trata en ambos casos de autores del siglo XIII, 
el primero del Monte Athos y el segundo del Sinaí. Si bien no 
pueden ser considerados propiamente “padres de la Iglesia”, 
poseen la enorme ventaja de ser depositarios y sistematizadores 
fieles de sus enseñanza a tal punto, los que les valió que sus 
escritos fueran incorporados a la Filocalía. 

La afirmación de base de ambos tratados es que el 
verdadero cristiano es naturalmente vigilante, y por este motivo 
debe ser capaz de detener los pensamientos extraños en la 
entrada misma del corazón. “La vigilancia es fijar y detener 
continuamente los pensamientos a la entrada del corazón. De 
esta manera, los pensamientos predadores y homicidas son 


atenuados cuando se aproximan, y se conoce lo que dicen y lo 
que hacen, y así podemos ver el modo engañoso y embustero 
en el que los demonios tratan de embaucar al intelecto”, dice 
Hesequio.!*! La vigilancia es la tarea que desempeña el guardia 
apostado en la torre de una ciudadela, a fin de detectar a los 
malos pensamientos, reducirlos e impedir su entrada porque, si 
logran introducirse en la fortaleza del corazón, resultará luego 
muy difícil deshacerse de ellos. 

Las imágenes y el vocabulario que usan tanto Hesiquio 
como Nicéforo pueden resultarnos extrañas ya que parecen 
dirigidas, y en efecto lo están, solamente hacia cristianos 
comprometidos en la vida espiritual. Sin embargo, si vamos 
más allá de estos condicionamientos epocales, lo cierto es que 
lo que señalan como pasos previos e ineludibles para alcanzar 
el equilibrio, al menos a nivel psicológico que es el que nos 
interesa discutir en esta ocasión, es el examen cuidadoso de los 
pensamientos que invaden como un torrente la mente humana 
y, sucesivamente, la expulsión de aquellos que se consideran 
nocivos O amenazadores para ese equilibrio. No en vano se 
conoce a estos autores que se dedicaron a escribir y a 
recomendar la vigilancia, como padres népticos, es decir, padres 
vigilantes, y una imagen que podemos hacernos de ellos es la 
del vigía que pasa sus jornadas encaramado en un atalaya 
oteando el desierto en busca de enemigos. 

Xavier Guix, psicólogo español dedicado a la divulgación, 
dedica su libro Pensar no es gratis a lo que denomina 
pensamientos rumiantes o pensamientos malditos, explicando 
técnicas para escapar de ellos. Afirma que, a medida que somos 
capaces de observar el proceso de ida y venida de nuestros 
pensamientos, nos damos cuenta de su fugacidad. Al poderlos 
observar, tenemos más capacidad para intervenir en ellos y 
decidir dónde ponemos la atención. Y propone las llamadas 
técnicas de parada de pensamiento que exigen dos condiciones: 
persistencia y disciplina.!”! Se trata de una herramienta para 


interrumpir el diálogo negativo que se mantiene consigo mismo 
y que genera emociones desagradables. El primer paso es 
identificar el malestar, saber cuáles son los pensamientos o la 
secuencia de pensamientos “malditos”. Algunos expertos 
recomiendan incluso que se verbalicen en voz alta. Se trata de 
identificar exactamente lo que hace daño y, entonces, buscar 
otra actividad para interrumpir esta cadena de pensamientos. 
Es decir, vigilancia y acción; el vigía y el soldado del que nos 
hablaba Hesiquio. 

“La continuidad en la vigilancia produce la estabilidad del 
interior; la estabilidad interior produce una intensificación 
natural de la vigilancia, y esta intensificación gradualmente y 
en la debida medida otorga la percepción contemplativa de la 
batalla espiritual”, continúa Hesiquio, relacionando esta vez de 
un modo directo la nepsis o atención plena a los propios 
pensamientos, con la estabilidad interior que da como fruto la 
contemplación.!9! Encontramos aquí ya perfectamente 
delineados los elementos correspondientes a los dos planos, el 
psicológico y el espiritual, puesto que se trata de una 
estabilidad interior que dispone al hombre para la 
contemplación. 

La nepsis o vigilancia, entonces, pareciera ser el primer 
escalón de una serie de estrategias que proponen los Padres a 
fin de lidiar exitosamente con los pensamientos malvados. En 
términos de psicología contemporánea, diríamos que se trata de 
“herramientas cognitivas”, o bien, de técnicas destinadas a que 
la persona aprenda a resolver problemas y situaciones que 
anteriormente había considerado insuperables a través de la 
reevaluación y modificación de sus pensamientos. Veamos con 
más detalles algunas de ellas. 


Las técnicas para el conocimiento de sí 
Para conocer los modos para alcanzar este estado de vigilancia 
permanente y consecuente conocimiento de sí, Nicéforo 


comienza explicando una técnica que implica el compromiso 
activo del cuerpo. Dice: 


Sabes que respiramos aire. Cuando lo exhalamos, lo hacemos en 
razón del corazón, porque el corazón es la fuente de la vida y la 
calidez del cuerpo. El corazón conduce hacia sí mismo el aire que 
es inhalado cuando respiramos, y al descargar algo de su calor 
cuando exhalamos, podemos mantenernos en una temperatura 
constante. La causa de este proceso o, más bien, su agente, son 
los pulmones. El Creador los hizo capaces de expandirse y 
contraerse como un fuelle, y así pueden fácilmente atraer y 
expeler su contenido. Entonces, al tomar el frío y al expeler el 
calor a través de la respiración, el corazón desarrolla 
ininterrumpidamente la función para la cual fue creado, es decir, 
mantener la vida.!? 


Nicéforo se limita en este párrafo a explicar el proceso 
fisiológico de la respiración humana según podía explicarlo la 
ciencia de su época. Si bien adjudica esta función a los 
pulmones, la centralidad del proceso la tiene el corazón, que se 
comporta de un modo regular y rítmico, con inhalaciones y 
exhalaciones, destinadas a lograr una temperatura constante y 
a mantener la vida. El “corazón” al que se refiere el autor está 
estrechamente relacionado con el concepto bíblico, según el 
cual en el corazón se encuentra el centro psicofísico de la vida. 
Es el sitio de todas las energías vitales, y donde se concentra la 
esencia y el centro de la persona. 10! 

El proceso curativo, o técnica terapéutica, propuesta por 
Nicéforo pasa, entonces, por el corazón: 


Siéntate, entonces, y concéntrate en tu intelecto, y condúcelo por 
el cauce a través del cual la respiración entra en tu corazón. 
Presiona tu intelecto y oblígalo a descender a tu corazón cuando 
inhalas. Una vez que esté allí, lo que vendrá no será deprimente 
ni triste, porque como un hombre que ha estado alejado de su 


propia casa, cuando retorna se llena de alegría porque ha 
encontrado a sus hijos y a su mujer, así el intelecto, una vez que 
se ha unido al alma, se llena de un gozo indescriptible.!'.! 


Lo primero que llama la atención en este párrafo es la 
detallada descripción que realiza Nicéforo del método de 
meditación que propone y que implica un proceso somático 
perfectamente regulado, y llama la atención porque proviene 
de un autor cristiano del XIII, heredero de toda la tradición 
anterior, con el cual coinciden los difusores actuales de la 
meditación, que muchas veces es presentada como patrimonio 
exclusivo de las religiones del Lejano Oriente. No me detendré 
en esta ocasión sobre este tema que, ciertamente, da pie a un 
estudio más profundo. Prefiero señalar, en cambio, la imagen 
que utiliza el autor para explicar los frutos de este tipo de 
meditación: el hombre que regresa a casa y se encuentra con 
los suyos luego de un largo viaje. Este tipo de oración, llamada 
“oración del corazón”, es un gozoso retorno a sí y que culmina 
en el descubrimiento de Dios que es, al decir de San Agustín, 
intimior intimo meo. La curación y el equilibrio al que hizo 
referencia más arriba consiste, en última instancia, en 
encontrarse en el profundidad del corazón, consigo mismo. De 
allí nuestra hipótesis: la curación de sí proviene de la 
conciencia plena (mindfulness) de sí mismo, del mundo y de 
Dios. 

En el párrafo siguiente, Nicéforo advierte que, una vez que 
el intelecto ha llegado a ese apacible lugar del corazón, debe 
repetir incesantemente la oración: “Kúpte "Inooú Xploté, Yíé 
TOD Og00, ¿AÉnoóv pe”, es decir, “Señor Jesucristo, Hijo de 
Dios, ten piedad de mi”.!!2! Se trata de la larga tradición de la 
oración del nombre de Jesús que, repetida con atención 
incesantemente es capaz de frenar los pensamientos malvados y 
las fantasías. Las palabras pronunciadas ininterrumpidamente, 
siguiendo los ritmos de la respiración y ayudándose del chotki. 


Se orienta a que la persona que la practica se concentre en sí 
misma y en su relación con Jesús dejando de lado, 
consecuentemente, el ataque de los pensamientos recurrentes. 
Desde un punto de vista psicológico diríamos que la persona 
presta atención cognitivamente a las palabras de la oración y 
emocionalmente se siente cercana a la presencia de Cristo, 
actitudes que provocan una mayor atención hacia los 
pensamientos que se aproximan y, consecuentemente, 
ocasionan una mayor claridad en la mente. 

Si tenemos en cuenta que los autores que estamos 
estudiando escribían en un ámbito monástico cristiano y 
pensando como lectores de sus obras principalmente a sus 
pares, no asombra que las herramientas que proponen sea la 
oración. No entraré aquí en los aspectos sobrenaturales y 
ascéticos que posee esta práctica y que no descarto, sino que 
me interesa más bien delimitar sus efectos psicológicos. Para 
los Padres, la oración es siempre apropiada más allá que el 
problema que lleve a acudir a ella sea cognitivo, emocional o 
conductual. La concepción cristiana sostiene que la plegaria 
lleva a los creyentes a confiar sus asuntos y dificultades 
humanas al cuidado de Dios, con la certeza de que siempre y a 
pesar de todo se cumplirá su voluntad. Los Padres entienden 
que la oración es útil para combatir los pensamientos que 
provocan melancolía, temores, miedos e ira. Además, es capaz 
de tranquilizar la mente inquieta. Gregorio Palamas afirma que 
tanto la oración como la lectura de los salmos no solamente 
debilitan la intensidad de los pensamientos malvados, sino que 
también los transforman y redireccionan.!!3! 

Si prestamos atención a los textos propios de la liturgia 
bizantina, observamos que varios de ellos hacen referencia a 
estas “propiedades” de la plegaria: es necesario -dicen- dirigirse 
a Cristo y suplicarle que calme los pensamientos cuando éstos 
“Se enfurecen como una tormenta” y apoyarse en Él cuando el 
alma titubea y está temerosa frente a las incertidumbres. !!*! 


Pareciera, entonces, que la oración es útil de dos maneras para 
tratar el desorden de los pensamientos que provocan daño en el 
alma: a nivel de los pensamientos automáticos, debilitando su 
intensidad, y metacognitivamente ubicándolos en un nuevo 
marco dentro del contexto de la vida espiritual, es decir, en el 
nivel de esquemas cognitivos y redireccionando las pasiones 
hacia un ideal más alto y trascendente. 

Esta estrecha relación entre oración y dominio de los 
pensamientos entendida como técnica o estrategia cognitiva es 
expresada por San Pedro de Damasco que propone “decir a 
cada pensamiento que viene a nosotros: “No te conozco; Dios 
sabe si eres bueno o malo; y dado que yo me he arrojado en sus 
manos, Él cuida de mi”.!1?! 

La segunda de las técnicas podríamos denominarla de 
“exposición de los pensamientos malvados”. Escribe Hesiquio: 
“Una definición de la sobriedad ininterrumpida, gran utilidad y 
ganancia del alma, es el ver de inmediato, mientras se forman, 
las fantasías de los pensamientos en el intelecto. Es definición 
de la confutación el descubrir y develar el pensamiento que trata 
de entrar en el cielo de nuestro intelecto, por medio de la 
fantasía de una realidad sensible”.!!%l La exposición del 
pensamiento malvado debe comenzar, necesariamente, en la 
misma persona que es víctima de él, ya que debe hacerse 
consciente que tiene dentro de sí una suerte de “cuerpo 
extraño” que le está produciendo malestar psíquico. El 
pensamiento descubierto y develado ya ha perdido parte 
importante de su capacidad de daño. 

San Juan Clímaco asegura que este tipo de pensamientos 
son como huevos de gallina que se incumban en el estiércol de 
las pasiones y están siempre listos para romper el cascarón. El 
problema, justamente, es que estos pensamientos suelen estar 
escondidos y no siempre son plenamente conscientes, lo cual 
provoca el desorden, o el trauma, si quisiéramos acercarnos a 
Freud. Por tanto, en ocasiones resulta útil exponerlos y no 


dejarlos anidar en la mente. Esta exposición puede ser hecha 
mentalmente, oralmente o por escrito. El sólo hecho de 
confesar los propios pensamientos a Dios puede neutralizarlos y 
fortalecer a la persona en sus esfuerzos para observar su 
corazón más de cerca.!!7! Pero a veces es necesario que esos 
pensamientos sean confesados también al padre espiritual. Es el 
caso de Doroteo de Gaza, quien narra que escribía sus 
pensamientos en una tablilla a fin de mostrárselos a su maestro 
y, por este simple hecho, ya experimentaba alivio y 
fortalecimiento espiritual. !!*! 

En concreto, esta primera técnica de los Padres consiste en 
que la persona extraiga los pensamientos del mundo neblinoso 
de su interior para examinarlos objetivamente a la clara luz de 
Cristo. Y el sólo hecho de sacarlos a la luz suele ser suficiente 
para debilitar su fuerza e insistencia y disminuir la presión 
enfermiza que ejercen sobre la mente. El corazón se convierte 
en un libro para ser leído en voz alta: qué emociones, qué 
necesidades, qué convicciones, qué actos, qué impulsos y 
representaciones aparecen en él. Casiano relata en los 
Apotegmas de los Padres: 


Los ancianos de Egipto exponían todas los engaños del espíritu 
públicamente y sin distinción, a fin de que la narración que 
hacían como si aún los soportaran en la actualidad les permitiera 
a los más jóvenes detectar y controlar el ataque de los vicios que 
sufrían o sufrirían. De esta manera, mientras ellos exponían las 
ilusiones de los vicios -los propios de los que se inician en la vida 
espiritual y también los de los más avanzados-, los jóvenes se 
instruían en los secretos de sus combates, a los que veían como en 
un espejo, aprendiendo la causa y los remedios de los vicios por 
los cuales eran agitados y sabiendo también, antes de que se 
produjeran, como debían prepararse para los combates que 
vendrían y cómo debían afrontarlos con la lucha. Y así como los 
médicos más experimentados no se contentan generalmente con 
curar las enfermedades presentes sino que, en su sabia 


experiencia, ven con anticipación las enfermedades futuras y las 
previenen con prescripciones y remedios saludables, así también, 
estos auténticos médicos de las almas, al destruir 
anticipadamente con estas conferencias espirituales, como con un 
antídoto celestial, las enfermedades del corazón antes de que 
aparezcan sin permitir que se desarrollen en el espíritu de los 
jóvenes, le dan a conocer la causa de los vicios que los amenazan 
y los remedios que le otorgan la salud.!!9! 


El psicólogo francés Angelo Gianfrancesco asegura que, si 
fuera necesario diagnosticar un proceso patológico en este 
relato de Casiano, se trataría sustancialmente de la constante 
que en el flujo opaco e incesante de los pensamientos, de las 
percepciones y de las actividades interpretativas de la 
conciencia, hay algo que no es de sí, sino de otro, que aparece 
como más real que la realidad objetiva y que tiende a organizar 
el sistema de la personalidad a partir de las relaciones sociales. 
Fijémonos que Casiano consideraba a las conferencias 
espirituales como antídotos. En ellas, los ancianos exponían la 
vida psicológica y sus mecanismos como si las estuvieran 
viviendo en la actualidad, sean las dudas, las pruebas o las 
crisis propias de la vida monástica. Y el autor emplea una 
comparación: los jóvenes las veían como en un espejo (in 
speculo). Esta palabra ha tenido y tiene un enorme peso: desde 
Sócrates a Lacan. Para decirlo brevemente, se trata de relevar 
la ubicuidad de la morfogénesis de la persona. 

Veamos. Más allá de la clásica definición boeciana de 
persona, individua susbstantia rationalis naturae, que destaca 
acertadamente su carácter sustancial, no por ello deja de ser 
enriquecedora la antropología que considera que aquello que 
hace a la persona, que hace al “yo”, son los otros, el vínculo 
social, la relación con los otros y las representaciones que 
surgen a partir de esto. Es por todo ello que se constituye mi 
unidad propia y en tanto ese vínculo me es afectivamente 
cercano, me desarrolla al tranquilizarme. La imagen especular, 


al representarse me representa y prueba mi existencia singular, 
aquello que contribuye de alguna manera a mi gozo de existir. 
Es por eso que algunos dicen que la persona es una fundación 
recíproca. Todo esto es bien conocido por los pedagogos de 
todos los tiempos. Recordemos, por ejemplo, el Alcibiades de 
Platón y la polisemia de la noción de visión entre los griegos. 
Lo que agrega Casiano, es que esta dinámica del espejo que 
personaliza, no es un momento aislado de la existencia, sino 
que es para estos hombres del desierto un modo habitual de 
ser, sin distinciones entre un estado de madurez o de 
inmadurez; puesto que están involucrados los que se inician y 
los más avanzados; los jóvenes y los viejos. La función 
terapéutica se cumple no por el hecho de decirse sino por ser 
dicho, es decir, por la dotación de sentido. 

Y el texto de Casiano deja ver cómo sucede esto. En primer 
lugar, por tomar distancia de aquello que es vivido por unos y 
por otros. Es este el sentido del párrafo. El autor escribe que los 
padres exponían sus marañas psicológicas como “si aún las 
soportaran en la actualidad”. La vida psíquica comienza a 
desarrollarse bajo los ojos del sujeto y, por tanto, exteriormente 
a él. Este hecho y esta exteriorización de sus dramas le permite 
objetivarlos y, consecuentemente, manejarlos mejor. Esta 
noción de distancia pareciera una referencia al margen de 
tolerancia de Canguilhem (“La salud es un margen de tolerancia 
con respecto a las infidelidades del medio ambiente”) e, 
incluso, a la de autonomía, en relación a los mecanismos 
internos, del psicoanálisis. 20) 

El monje recibe el sentido de lo que está viviendo y de lo 
que vivirá, y este sentido acompaña su experimentación de la 
realidad. No tanto se constituye sino que, más bien, es 
constituido. Sin embargo, esto no significa que el monje sea un 
derivado o un epifenómeno de lo vivido por los otros, sin 
consciencia propia o instancias de iniciativa y, mucho menos, 
el sujeto del inconsciente de Lacan. Los monjes, como cualquier 


otro ser humano, tenían un espíritu del cual emergía la 
memorización, la categorización y la discriminación entre el sí 
mismo y el no sí mismo. Y esta discriminación se daba no 
solamente en las relaciones comunitarias sino también por 
otros medios, como la lectura de la Escritura, realizada a partir 
de una hermenéutica origenista, en la que el monje no se 
contentaba con sedimentar las significaciones, sino que se 
involucraba él mismo, a través de una actividad de 
organización, juicio y crítica, en una dinámica personal en 
relación al texto. 

Pasemos a la tercera técnica que consiste en desdeñar o 
despreciar a los pensamientos malvados. Los Padres explican 
que cuando, en vez de hacerles caso y permanecer 
rumiándolos, se les quita importancia a este tipo de 
cogniciones, mueren como un escorpión encerrado en un tarro. 
Dentro de la tradición patrística, esta práctica comprende 
diversas tácticas que van desde el rechazo explícito y 
vehemente a la indiferencia. Por ejemplo, Doroteo de Gaza dice 
que se deben tratar a estos pensamientos considerándolos como 
perros que molestan con sus ladridos.!?!! Esta imagen es muy 
cercana a lo que plantea la terapia cognitiva para tratar 
desórdenes de ansiedad u obsesiones.!22! Se requiere, claro 
está, la capacidad de poder alejarse de los propios 
pensamientos y mirarlos desde fuera para, de esa manera, 
ridiculizarlos. 

Otra estrategia para lograr la indiferencia con respecto a 
los pensamientos malvados es mantener la mente ocupada. 
Para un monje, esto puede significar estudiar las Escrituras, 
cuyos textos los protegerían de los pensamientos. Incluso, 
algunos padres, como Macario, proponen una actividad 
cognitiva mucho más focalizada: memorizar pasaje de los 
Evangelios. De ese modo, la mente estará entretenida en otras 
actividades y los pensamientos, naturalmente, disminuirán su 
poder malsano. San Jerónimo explica en su carta Rústico que 


estudió hebreo no solamente para poder leer los textos del 
Antiguo Testamento en su idioma original, sino también para 
mantener ocupada su cabeza y distraerse de las provocaciones 
de los pensamientos malvados. 2%! 

En abril de 2016, el diario La Nación dedicaba una página 
de su edición a un artículo titulado: “Libros para colorear, otra 
forma de combatir el estrés”. Allí, la autora se explaya acerca 
del éxito editorial de libros para pintar destinados a los adultos. 
Contienen, en muchos casos, figuras geométricas, mandalas, 
que deben ser coloreadas. Esta actividad ha resultado ser 
sorprendentemente beneficiosa para las personas que sufren de 
estrés. 24 Claramente, es una propuesta muy similar a la que 
acabamos de ver: en vez de estudiar hebreo o de memorizar 
versículos bíblicos, se pintan casitas o círculos. 

Finalmente, la última técnica que proponen los Padres, es 
la denominada antirrhesis, y que podría traducirse como 
“réplica” o “contestación”. Esta práctica antirrhétika consistía 
en el arte de rechazar pensamientos dañinos con textos bíblicos 
apropiados. Es decir, se utilizaban párrafos de las Escrituras 
para atacar a cada uno de estos pensamientos contra los cuales 
el monje debía luchar. Se trataba de pensamientos que podían 
ser clasificado en ocho tipos y que, con el paso de los siglos, 
darán lugar a los siete pecados capitales. De esa manera, se 
obtenía el consuelo del alma en el momento de la tentación y el 
recuerdo de las virtudes opuestas a los pensamientos. La 
condición para que esta práctica fuera efectiva es que debía 
producirse inmediatamente después de la aparición del 
pensamiento. 

Nos preguntábamos al inicio si era posible encontrar en los 
textos de los Padres del Desierto aportes a la psicología 
contemporánea o, en otros términos, si el estudio de la 
patrística podía tener, además del valiosísimo estudio de los 
textos por sí mismo, algún tipo de contribución para el hombre 
y la cultura contemporánea. Pareciera que es el caso. Se trata 


de obras que reflejan de un modo particularmente agudo la 
profundidad del espíritu humano que, como decíamos 
anteriormente, es siempre el mismo, y los modos de enfrentarse 
y luchar contra los desórdenes que impiden el gozo de ser sí 
mismo. Y esta aspiración y estas medicinas están hoy, como lo 
estuvieron hace casi dos mil años, igualmente vigentes. 
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La enfermedad espiritual ignora la 
belleza 


Consideraciones sobre la tristeza y la acedia en la 
Divina Comedia 


Mariano Pérez Carrasco 


La Divina comedia es la historia de una cura. Dante narra cómo 
pasó de aquella oscura selva de las pasiones desordenadas, 
explícitamente comparada con la muerte,l!! a la plena salud 
del deseo y de la voluntad, que han alcanzado su armonía al 
encontrar su origen,.?! primero, a través del conocimiento del 
mal en el Infierno, y, luego, a través de una ascesis del propio 
deseo en el ascenso al monte del Purgatorio. La Divina comedia 
narra cómo Dante ha alcanzado la salud y superado la 
enfermedad, es decir, cómo, de ser esclavo de sus propias 
pasiones desordenadas, ha encontrado la libertad. Esto se pone 
de manifiesto en las palabras de Dante al despedirse de Beatriz 
en la cándida rosa del Empíreo, hacia el fin de su viaje celeste: 


O donna in cui la mia speranza vige, 
e che soffristi per la mia salute 
in inferno lasciar le tue vestige, 
di tante cose quant'i” ho vedute, 


dal tuo podere e dalla tua bontate 

riconosco la grazia e la virtute. 

Tu m'hai di servo tratto a libertate 

per tutte quelle vie, per tutt'i modi 

che di ció fare avei la potestate. 

La tua magnificenza in me custodi, 

si che l'anima mia, che fatt'hai sana, 

piacente a te dal corpo si disnodi. 

[Oh, dama en quien mi esperanza se fortalece, y que has 
soportado dejar tu huella en el infierno para que pueda recobrar 
mi salud, reconozco la gracia y la virtud de tu poder y de tu 
bondad. De siervo que yo era, me has conducido a la libertad, por 
todos los caminos y en todos los modos que estuvieron en tu 
poder. Conserva en mí tu magnificencia, para que mi alma, que 
tú has vuelto sana, siéndote grata, se separe del cuerpo.]!*! 


El resultado de la intervención de Beatriz -—que 
recordemos, ha sido querida por la Virgen a través de Santa 
Lucía— es la salud. Dos veces insiste Dante sobre el aspecto 
curativo de Beatriz en su vida: ella interviene para que él 
recobre su salud (“per la mia salute”), para que su alma sane 
(Panima mia [...] fatt'hai sana”). Pero la Divina comedia no 
son las tribulaciones de un alma ocupada exclusivamente de sí 
misma, una suerte de análogo medieval de Mon coeur mis a nu, 
paradigma del solipsismo moderno; el viaje ultraterreno de 
Dante es la expresión alegórica de un camino de sanación al 
que todos estamos llamados. El fin de esta obra, dice su autor, 
consiste en ayudar a sus lectores a superar la miseria espiritual, 
la oscuridad con la que las pasiones desordenadas rodean 
nuestra vida (en ese desorden, no en la pasión misma, consiste 
el pecado), y alcanzar la felicidad, que no por casualidad ha 
sido asimilada tradicionalmente a la luz.!*! La expresión puede 
resultar graciosa a nuestros oídos, y, sin embargo, es exacta 
como descripción del poema dantesco: la Divina comedia puede 
ser leída como un libro de auto-ayuda. De hecho, cuando 


Beatriz encuentra a Dante en la cima del Purgatorio, le ordena 
escribir este poema para ayudar a los hombres a cambiar sus 
vidas: “Tú debes escribir esto que ahora ves —dice Beatriz-, in 
pro del mondo che mal vive”.!?! En verdad, las grandes obras 
clásicas de filosofía práctica están más cerca del género de 
auto-ayuda que de los tratados profesionales producidos en 
sede universitaria acerca de la ética, la política o la estética. Al 
leer esto, nuestra mente —influida por los estudios de Pierre 
Hadot y de Michel Foucault-!*! corre veloz a Séneca, acaso a la 
literatura patrística. Pero esa finalidad curativa de la reflexión 
filosófica se encuentra en los orígenes mismos de la filosofía. 
Platón sostiene que el fin de la filosofía consiste en enseñar a 
nuestra alma a elegir una buena vida una vez muertos, para así 
poder ser más felices en la siguiente reencarnación.!”! Al leer 
ciertos manuales de filosofía pareciera que Platón hubiese 
escrito la República para discurrir acerca del estatuto 
epistemológico de los entes matemáticos, cuando esa discusión 
tiene un carácter instrumental respecto del aprendizaje del 
alma para elegir un buen modo de vida. El célebre pasaje de la 
línea dividida ocupa apenas unas pocas carillas en una edición 
moderna, mientras que el análisis de los modos de vida y su 
relación con la salud y la felicidad se extiende por tres enteros 
libros, dos de los cuales (el octavo y el noveno) suelen ser 
soslayados en los cursos de filosofía. Aristóteles, por su parte, 
dice, de un modo que no deja lugar a dudas, que las 
investigaciones de los libros de la Ética tienen por fin que los 
lectores lleguen a ser buenos, y no discurrir de un modo 
abstracto y desinteresado —como exige el dogma positivista de 
la neutralidad valorativa de la ciencia- acerca de la naturaleza 
de la virtud.!9! La Divina comedia, cuya primera cántica está 
explícitamente construida sobre la Ética aristotélica,'”! se 
encuentra en esta misma tradición. Dante toma conocimiento 
de los pecados para poder superarlos, como de hecho sucede al 
final del Purgatorio, cuando, habiendo bebido las aguas del 


Leteo (que nos hacen olvidar los pecados cometidos) y del 
Eunoé (que nos hacen recordar nuestras buenas obras), se 
encuentra “puro e disposto a salire alle stelle”.110 

En estas páginas quisiera detenerme en el estudio de un 
pecado que —-como veremos más adelante—- tiene particular 
relevancia para nuestra época, y, por consiguiente, para nuestra 
vida: la acedia, uno de los modos de la tristeza, que podemos 
vincular a la melancolía. 


De los dos lugares en que la acedia es tratada en la Divina 
Comedia, el más famoso es sin dudas el de los cantos XVII y 
XVIII del Purgatorio. Junto con el XVI, son los tres cantos 
centrales del poema. Centrales en dos sentidos: por un lado, 
desde el punto de vista de la topografía textual, ya que, si 
contamos de uno a cien los cantos de la Commedia, el dieciséis 
del Purgatorio es el número cincuenta, es decir, el centro mismo 
del poema; a esa centralidad topográfica corresponde, por otro 
lado, una centralidad doctrinal, dado que en estos tres cantos 
se abordan los dos temas filosóficamente vertebrales del viaje 
dantesco: en primer lugar, el libre albedrío, que es la condición 
de posibilidad de la existencia misma de los dos primeros 
reinos: sin libertad no hay responsabilidad, y sin 
responsabilidad es superflua la institución de premios y 
castigos, y, a fortiori, la existencia misma del Infierno, el 
Purgatorio y el Paraíso; en segundo lugar, el amor, que es la 
fuerza motora, en tanto causa del entero viaje dantesco (“amor 
mi mosse, che mi fa parlare”, le dice Beatriz a Virgilio cuando 
desciende del cielo al Infierno para rescatar -—acaso 
tardíamente- a su amante)!!! y constituye a su vez la 
estructura misma del Purgatorio.!!*?! Pero mientras que estos 
temas —amor y libertad- son objeto de un profundo desarrollo 
doctrinal, la acedia que se purga en la cuarta cornisa del 
Purgatorio es apenas definida como una “tepidezza in ben far”, 
como un “amor lento”,!!?! cuyo contrappasso es la frenética 


velocidad de los acidiosos, que una vez muertos ya no pueden 
descansar y van gritando: “Ratto, ratto, che ”l tempo non si 
perda / per poco amor”,!!*! al tiempo que recuerdan ejemplos 
de solicitud, la virtud opuesta a la acedia. La libertad y el amor 
son los temas centrales de estos cantos; la cuarta cornisa de los 
veloces acidiosos es apenas el escenario en el que se discuten 
esos problemas. Desde el punto de vista doctrinal acaso no 
haya mucho para decir acerca de la acedia en este episodio. Por 
supuesto, podríamos confrontar estas referencias dantescas a la 
acedia como “amor lento” con sus probables fuentes, Santo 
Tomás, San Gregorio Magno, pero correríamos el riesgo de caer 
en el defecto en que a menudo cae el expediente de la 
búsqueda de fuentes: acabaríamos hablando más de Santo 
Tomás o de San Gregorio que de Dante. 

El segundo lugar en el que la Divina Comedia aborda el 
tema de la acidia ha sido, en comparación, menos transitado. 
Se trata de un canto estilísticamente importante: el séptimo del 
Infierno. Es estilísticamente importante (los otros eran 
estructuralmente importantes) porque en él, por primera vez, la 
acción no se corresponde con un único pecado. Los seis cantos 
anteriores eran estáticos: cada uno correspondía a un círculo 
infernal y a un pecado punido en ese círculo. Los dos primeros 
cantos corresponden a la selva oscura; el tercero, al vestíbulo 
del infierno; el canto cuarto, al primer círculo, o sea, el Limbo; 
el canto quinto, al segundo círculo, los lujuriosos; el canto 
sexto, a los golosos del tercer círculo. El canto séptimo 
introduce en la Comedia un dinamismo según el cual ya no 
habrá una correspondencia de uno a uno entre los cantos y los 
círculos infernales. En él encontraremos dos escenas. La 
primera, corresponde a los avaros y los pródigos del cuarto 
círculo, que empujan pesadas piedras con sus pechos, y al 
encontrarse se gritan mutuamente: “Perché tieni?” (¿por qué 
acumulas, por qué guardas?), y “Perché burli?” (¿por qué 
derrochas?).!1?! La última escena corresponde a los iracundos 


y, acaso, a los acidiosos del quinto círculo (digo “acaso” porque 
la identidad de estos pecadores ha sido contestada): los 
primeros se golpean y se muerden como perros rabiosos; de los 
segundos hablaremos in extenso en unos instantes. Ambas 
escenas abren y cierran respectivamente el canto, cuyo centro 
está formado por un importantísimo discurso de Virgilio acerca 
de la Fortuna considerada como la décima inteligencia 
angélica, que se sumaría así a los tradicionales nueve órdenes 
angélicos (Ángeles, Arcángeles, Tronos, Dominaciones, 
Virtudes, Principados, Potestades, Querubines y Serafines). Este 
discurso acerca de la Fortuna introduce el tema de la libertad 
en la Comedia. Notemos rápidamente que, tanto en este quinto 
círculo infernal, como en la cuarta cornisa del Purgatorio, es 
decir, en los dos lugares en los que Dante aborda la acedia, los 
dos discursos de Virgilio desarrollan el tema de la libertad: ya 
sea, en el Infierno, para mostrar la impotencia del hombre 
frente a la providencia divina que actúa a través de la Fortuna, 
ya sea, en el Purgatorio, para mostrar la radical libertad del 
hombre para decidir el sentido de su vida y, a fortiori, del 
estado del mundo. Notemos también, incidentalmente, que 
tanto en el Infierno cuanto en el Purgatorio, los acidiosos son 
anónimos. En el XVIII del Purgatorio Dante habla con un 
misterioso abad de la iglesia de San Zeno en Verona, de quien 
no menciona el nombre y del cual apenas sabemos que vivió en 
los tiempos de Federico Barbarroja. No creo que esto sea 
casual, cuando a los iracundos —compañeros por exceso de los 
acidiosos en sus pecados- Dante ha dedicado dos de las más 
grandes figuras de su poema: Filippo Argenti en el VIII del 
Inferno, quien ataca a Dante con la intención de hacerlo 
precipitar de la barca de Flegiás que lo transporta por las aguas 
de la Estigia, y el gran Marco Lombardo en el XVI del 
Purgatorio, quien pronuncia el célebre discurso sobre el libre 
albedrío que constituye, como hemos visto, el centro doctrinal 
del poema. 


Esos son los dos lugares en que Dante trata la acedia. 
Quisiera detenerme en un aspecto de la comprensión dantesca 
de la acedia que, ausente en el episodio del Purgatorio, aparece 
como característico del pecado en el Infierno. Me refiero a la 
imposibilidad que tienen los acidiosos de apreciar la belleza. Se 
trata de un punto clave: la acedia como enfermedad espiritual 
parece estar caracterizada por la voluntaria ignorancia de la 
belleza. Esto se pone de manifiesto si se lee con cierto 
detenimiento la escena de los iracundos y los acidiosos. Luego 
del encuentro con los avaros y los pródigos, Dante y Virgilio 
llegan a un arroyo triste (así lo califica Dante: un “tristo 
ruscel”), de un color más oscuro que el negro, que surge a 
borbotones y dirige su curso hacia una laguna de aguas 
putrefactas, una suerte de pantano, la Estigia. Miremos 
fijamente ese espejo negro. Bajo esas aguas pestilentes, 
podemos columbrar los cuerpos de hombres envueltos en barro 
(“genti fangose”). Están desnudos. Sus caras tienen expresiones 
resentidas. Están ofendidos (“ignude tutte, con sembiante 
offeso”). Más que ofendidos, airados. Se golpean unos a otros, 
no sólo con las manos, sino con la cabeza, con el pecho, con los 
pies. Se arrancan pedazos con los dientes.!!%! Esta gente, estas 
sombras de hombres y mujeres, son las almas de quienes fueron 
vencidos por la ira: se trata de los iracundos. Aquí, en el 
infierno, los vemos continuar eternamente presos de su pasión, 
golpeándose unos a otros, esclavos de su odio, envueltos en el 
barro de su culpa, sumergidos en el pantano de la Estigia. 
Prosigamos con la lectura. En este momento, cuando estamos 
nosotros mismos inmersos —como lectores—- en la visión de ese 
espectáculo, dice Virgilio: 


Lo buon maestro disse: “Figlio, or vedi 
anime di color cui vinse lira; 
e anche vo” che tu per certo credi 
che sotto l'acqua e gente che sospira, 


e fanno pullular quest' acqua al summo, 

come lPocchio ti dice, u' che s'aggira. 

Fitti nel limo dicon: “Tristi fummo 

ne l'aere dolce che dal sol s'allegra, 

portando dentro accidioso fummo: 

or ci attristiam ne la belletta negra”. 

Quest'inno si gorgoglian ne la strozza, 

ché dir nol posson con parola integra”. 

[El buen maestro dijo: “Hijo mío, observa ahora las almas de 
aquellos que fueron vencidos por la ira; y quiero también que 
tengas por cierto que bajo el agua hay gente que suspira (sotto 
Pacqua e gente che sospira) y hacen borbotear la superficie, como 
pueden verlo por todas partes tus ojos. Dentro del barro dicen: 
“Tristes fuimos en el aire dulce que del sol se alegra, llevando 
dentro de nosotros el humo de la acedia (accidioso fummo): ahora 
nos entristecemos bajo el barro negro”. Este himno borbotea en 


sus gargantas, pues no pueden decirlo con una palabra íntegra”.] 
[17] 


Sobre la identidad de los primeros condenados, los 
iracundos que se muerden y golpean, no hay ninguna duda. La 
identidad de estos últimos, sin embargo, no es tan clara. 
Podrían ser otro tipo de iracundos, presos de la ira negra, de la 
ira triste, o bien podrían ser —-siguiendo la sugerencia bastante 
explícita del epíteto “accidioso”- los acidiosos. Este problema, 
que ha fatigado a la crítica dantesca desde los comentadores 
del Trecento, mo nos ocupa ahora sino indirectamente. Si lo 
analizamos con detenimiento, el pasaje es bastante ambiguo. 
En primer lugar, Dante no ve a estos condenados, por eso 
Virgilio le pide que crea que bajo el agua hay gente que 
suspira. Dante sólo ve los borbotones del agua. Pero lo que es 
más curioso es que tampoco parece escuchar su canto. Es 
Virgilio el que refiere, en discurso directo, el himno de los 
acidiosos. Virgilio refiere que los acidiosos dicen que han sido 
tristes en el aire dulce que del sol se alegra, llevando dentro el 
humo de acedia (o, para ser más exactos, el acidioso humo), y 


por ese motivo ahora se entristecen bajo las aguas negras de 
este pantano. Señalemos lo evidente: El pecado de estos 
habitantes del infierno ha sido, en primer lugar, la tristeza. Así 
comienza, en efecto, su himno: “Tristi fummo / ne l'aere dolce 
che dal sol s'allegra”. Tristes son las aguas de la Estigia, cuyo 
afluente es aquel “tristo ruscel” ya mencionado, y en la tristeza 
consiste también su pena: “or ci attristiam ne la belletta negra”. 
En esta identificación de la acedia con la tristeza Dante 
parecería coincidir —como señala, por ejemplo, Anna Maria 
Chiavacci Leonardi, en nota final a If. VII, 118, y en nota al pie 
a If. VIL, 126- con Santo Tomás: “acedia verum est quaedam 
tristitia, qua homo redditur tardus ad spirituales actus propter 
corporalem laborem”.!!$! Las definiciones tomistas de la acedia 
en este mismo sentido abundan, hasta el punto de que el 
Thomas-Lexikon de Ludwig Schiitz define a la acedia como un 
tipo de tristeza: “Die acedia ist eine Art der tristitia”.!!" La 
fuente tomista explicaría también la imposibilidad del habla de 
estos acidiosos. En efecto, citando a San Gregorio Niseno (en 
verdad, el De natura hominis de Nemesio de Émesa), Santo 
Tomás sostiene que la “acedia est tristitia vocem amputans”, 
[20] que es exactamente lo que sucede a estos pecadores. Ellos, 
en efecto, no entonan el himno con sus bocas, que se 
encuentran llenas de agua —ya que, recordemos, están hundidos 
en la Estigia—, sino que lo gargarizan con sus strozze, que es un 
modo despreciativo de decir “garganta”, y que, hasta donde 
entiendo, no tiene un correlato castellano: no gola, sino strozza. 
(211 y, por último -pero central para nuestra interpretación-, 
este himno no pueden pronunciarlo “con parola integra”, como 
si su voz estuviera, en efecto, amputada. Esta inmovilización de 
los miembros exteriores, que impide la acción, es el más 
importante de los efectos psicosomáticos de la acedia, 
explícitamente emparentada en esto con la angustia, según 
Santo Tomás: 122! 


Pero el efecto propio de la tristeza consiste en cierta fuga del 
apetito. Por lo cual lo extraño con relación al efecto de la tristeza, 
puede entenderse en cuanto a otro solamente, y como impeditivo 
de la fuga. Y tal es la ansiedad, que de tal modo oprime el ánimo, 
que parece no hay refugio alguno, por lo cual con otro nombre se 
llama angustia. Pero si esta opresión llega a tanto que inmovilice 
los miembros exteriores para obrar -lo que pertenece a la 
acedia-, en este caso será extraño en cuanto a ambas cosas, 
puesto que ni hay fuga ni está en el apetito. Por eso dícese que la 
acedia priva de la voz, porque la voz, entre todos los 
movimientos exteriores, es la que mejor expresa los conceptos y 
afectos internos, no solamente en los hombres, sino también entre 


los otros animales, como se dice en el primer libro de la Política. 
[23] 


Ora sean iracundos presos de una bilis negra que paraliza 
sus miembros, ora acidiosos en el sentido aquí señalado por 
Santo Tomás, es claro que estos condenados están presos de la 
tristeza, bajo la cual la acedia quedaba a menudo subsumida. 
Esos condenados son los tristes, los que se abandonaron, 
aquellos que no supieron alegrarse ante la belleza de este aire y 
de este sol (“tristi fummo / ne laere dolce che dal sol 
s'allegra”), que no supieron apreciar la dulzura de este mundo, 
la íntima bondad de las cosas que nos rodean, que perdieron, 
en suma, la oportunidad de la alegría. Saben de haber sido 
tristes, y saben que en la tristeza consiste su pena. 

Para Dante -como ya para Aristóteles- la tristeza es un 
signo de la falta de virtud. El que es triste no es virtuoso. “El 
fin de la virtud es contentar nuestra vida”, dice Dante, sobre las 
huellas de Aristóteles, en el Convivio.!2*! Por eso, “la virtud 
debe ser alegre, y no triste en cada una de sus operaciones”. 29] 
Esa incapacidad de encontrar la alegría entre las bellezas del 
mundo y la bondad de las cosas que nos rodean indica que la 
vida de esos condenados ha sido viciosa. He ahí su pecado. No 
hace falta más. Negar la belleza del mundo es una forma de 
negar a su Creador. Vivir ciego a la íntima bondad de las 


creaturas supone la negación de la bondad del Creador. Se 
comprende entonces la naturaleza del pecado aquí condenado. 
Así como, cuando vivos, los acidiosos se negaron a ver la 
belleza y la bondad del mundo, así ahora se encuentran bajo 
las negras aguas de la Estigia —-ése es su contrappasso en el 
Infierno—-, entonando con las bocas llenas de barro (“chi del 
fango ingozza”)!2! el triste himno que acabamos de escuchar: 
“Tristi fummo / ne l'aere dolce che dal sol s'allegra...”. Ese 
himno sale de sus gargantas con dificultad. El barro se mete en 
sus bocas. Podemos ver las burbujas que sus cantos producen 
en el agua sucia de la Estigia. Pero, sobre todo, a los acidiosos 
les está negada la posibilidad de un lenguaje íntegro. Este es un 
punto muy importante en la economía del Inferno dantesco. 
Cuanto más grave es la malicia de un pecador —hombre o 
demonio que sea— más se ve afectada su capacidad intelectiva 
y, a fortiori, su capacidad locutiva. Este canto séptimo, 
recordemos, se abre con Pluto, su guardián, que al ver a un 
hombre vivo en su reino lanza una exclamación de significado 
oscuro: “Pape Satán, pape Satán aleppe!”.!27! Esta exclamación 
es pronunciada con una voz “chioccia”, rauca, ronca, que suma 
fealdad a la fealdad misma de las palabras, cuyo sentido sería: 
“¡Oh, Satán! ¡Oh, Satán! ¡Ay de mí!”. Otro ejemplo es la 
soberbia del gigante Nembrod, constructor de la torre de Babel, 
por cuya causa advino la confussio linguarum, y que ahora, 
muerto, es un “anima confussa”,l28! es punida en el Infierno con 
la más absoluta imposibilidad de pronunciar un lenguaje 
inteligible. Grita (y esto es importante: a menudo, los 
condenados en el Infierno, más que hablar, gritan, como 
bestias)... Nembrod, digo, grita: “Raphel mai amecche zabi 
almi”,(291 cinco palabras ininteligibles, a las que Virgilio 
responde: “Anima sciocca, / tienti col corno, e con quel ti 
disfoga / quand'ira o altra passion ti tocca!”.!90 El ejemplo 
máximo de estupidez afásica es, sin dudas, Lucifer, quien, 
clavado hasta la cintura en las heladas aguas del Cocito, aguas 


que su mismo odio congela, babea como un infante o como un 
idiota, y llora en silencio. Sin llegar a la incomprensibilidad de 
Nembrod o de Pluto (que, recordemos, es con quien se abre 
este canto, signado así, en su inicio y en su fin, por el tema de 
la inteligibilidad del lenguaje), el himno de la acedia es 
fragmentario, y en esa fragmentariedad se encuentra parte del 
castigo: “quest'inno si gorgoglian ne la strozza, / ché dir nol 
posson con parola integra”.!31! 

En su comentario al lugar, Anna Maria Chiavacci Leonardi 
señala que “en esta pena se esconde un sentido profundo: la 
palabra, expresión propia del hombre y “semilla de operación” 
(Conv. 1V.ii.8), viene impedida a quien se vuelve impotente 
para el bien”. Santo Tomás, en efecto, alude a esta parálisis de 
la voz en el pasaje que acabamos de leer, y no es superfluo 
recordar: “la acedia priva de la voz [acedia dicitur vocem 
amputare], porque la voz, entre todos los movimientos 
exteriores, es la que mejor expresa los conceptos y afectos 
internos, no solamente en los hombres, sino también entre los 
otros animales, como se dice en el primer libro de la Política”. 
En efecto, en ese célebre pasaje de la Política, Aristóteles 
distingue entre las distintas modalidades de expresión dadas 
por la naturaleza a los animales: por un lado la vox o phoné, 
capaz de expresar el placer y el dolor, y por otro lado la ratio o 
lógos, que es lo propio del hombre.!*2! El lenguaje, en efecto, es 
una determinación específica del hombre: sólo él, entre todos 
los animales, lo posee. De allí que las artes vinculadas al 
lenguaje, las artes llamadas sermocinales (dialéctica, retórica, 
gramática) sean las más propiamente humanas, y constituyan 
por eso los studia humaniora: “sermonem autem solus habet 
homo supra omnia animalia”. Los animales poseen vox, con la 
cual pueden expresar sus sensaciones: placer y dolor. Por eso, 
el mundo sensitivo, la pura corporalidad, nos emparenta con 
los ellos. De allí que los pecadores del Infierno aparezcan a 
menudo animalizados. Tomando la voz (signum del placer y del 


dolor) como instrumento, el lenguaje, sin embargo, está más 
allá de la sensibilidad. El lenguaje es ya algo racional. Gracias 
al lenguaje el hombre es el único entre los animales que llega a 
captar el mundo de los valores en que se funda la comunidad. 
El lenguaje en sentido aristotélico no es —-como querrán el 
empirismo y el materialismo modernos- una pura vibración del 
aire.!9%! Su esencia es metafísica. Los valores no pertenecen al 
plano de la physis, sino al del lógos. La vida política se funda 
sobre la participación comunitaria en esos valores. De allí que si 
el lenguaje racional (el lógos) es la expresión de los valores 
sobre los que se funda la comunidad política, es decir, si tanto 
la esfera pública (la civitas) como la privada (la domus) se 
fundan en la aprehensión racional y en la comunicación de lo 
justo y lo injusto, de lo bueno y lo malo (“horum [bonum et 
malum, iustum et iniustum] autem communicatio facit domum 
et civitatem”), entonces se comprende por qué la destrucción 
del lenguaje implica la destrucción de lo más humano del 
hombre, y mina la convivencia política. Esta concepción 
aristotélica del lenguaje —que Dante hace suya- explica el 
profundo sentido de este efecto que la acedia tiene sobre las 
palabras de estos condenados, esa imposibilidad de producir un 
lenguaje íntegro, pleno, acabado. 

Es momento de resumir lo dicho hasta aquí y sacar algunas 
conclusiones. En esta lectura de la acedia en el Inferno dantesco 
he llamado la atención sobre dos cuestiones. En primer lugar, 
sobre la imposibilidad de la acedia de apreciar la belleza, y la 
tristeza que va vinculada a esa imposibilidad. En esto se centró 
la exégesis de los versos: “Tristi fummo / ne lP'aere dolce che 
dal sol s'allegra”. En segundo lugar, he centrado el análisis en 
el carácter fragmentario del discurso de los acidiosos, poniendo 
el foco sobre los versos: “quest'inno si gorgoglian ne la strozza, 
/ ché dir nol posson con parola integra”. El primer aspecto está 
vinculado al pecado en sí mismo; el segundo, al castigo del 
pecado. En estas conclusiones quisiera proponer una 


interpretación actualizante (lo que hasta hace unas décadas se 
llamaba, de manera algo redundante, “lectura hermenéutica”) 
de este pasaje del Inferno, interpretación que puede revestir un 
especial interés para el diagnóstico del malestar espiritual 
(psíquico, mental, anímico: no es aquí importante la 
terminología) de nuestra época. 

En un artículo sobre la acedia y la melancolía, Rubén 
Peretó señala que luego de la Revolución Francesa el campo de 
la acedia, antes restringido fundamentalmente al ámbito 
monacal, se expandió a toda la sociedad: “Luego de Napoleón, 
y en la Francia de la Restauración —escribe Peretó- la acedia se 
instala en la sociedad de un modo más evidente”.!%%! En 
consonancia con esa afirmación, lo que quisiera señalar aquí es 
que la acedia que Dante describe en el canto séptimo del 
Inferno es el signo de nuestra época. Seguramente nada nos 
permite comprender mejor el sentido de una época que el arte 
que en ella es apreciado. Ingresemos, entonces, con la mente a 
un museo de arte contemporáneo. Fragmentos, desechos, 
desperdicios, restos; cajas con excrementos, palas de nieve, 
ruedas de bicicleta; latas de sopa, platos rotos; inmensos 
juguetes sexuales y medicamentos antidepresivos; tierra baldía, 
cantos incomprensibles; moscas muertas. La mayoría de los 
términos de esta enumeración corresponde a una famosa y 
millonaria obra de arte. Y ese arte no parece expresar más que 
el deseo de destrucción cuando todo está ya destruido. Un 
verdadero culto a la tristeza y a los ansiolíticos, una vasta 
mitología de la decadencia física y moral, la deliberada 
destrucción del cuerpo y de la mente, la sistemática e 
institucionalizada negación de las capacidades racionales del 
ser humano. Esos acidiosos que gargarizan sus himnos de 
tristeza hundidos en las aguas pantanosas de la Estigia son 
acaso la mejor imagen del mundo contemporáneo. La cultura 
contemporánea —la cultura mainstream- es ella misma una 
alegoría de ese inmenso pantano de la Estigia, en la que la 


fealdad y el dolor son los valores principales, en la que el rostro 
humano desapareció (como desaparecidos están los rostros de 
los acidiosos) hasta convertirse en una máscara deformada 
(como los rostros de los condenados en el Infierno) en la que el 
valor supremo es el permanente estado de destrucción que 
supone el culto exclusivo (y excluyente) de lo nuevo y de la 
negatividad.!*?! En el mismo sentido, en el prólogo a los 
Manifiestos del arte posmoderno, Anna Maria Guasch expone el 
juicio —-hoy universalmente compartido- de que vivimos en 
“una época dominada por la seducción de los márgenes, la 
diferencia y la negatividad que proyectan situaciones 
paulatinamente implicadas en nuevos procesos de acercamiento 
a la realidad a través del cuerpo, la sexualidad, el feminismo, la 
mirada del otro y la globalización”.!9%! Nótese que en esta 
enumeración está excluido el acercamiento intelectual a la 
realidad. La imagen del mundo y del ser humano transmitida 
por la cultura hegemónica —el mundo como tierra baldía y 
desolación, la figura humana destruida, el desecho como valor 
supremo-—, y que con toda probabilidad es una de las causas de 
la epidemia de enfermedades psíquicas que estamos viviendo, 
contrasta fuertemente con la imagen del mundo expresada por 
Dante, quien, como su entera civilización, creía en la íntima 
belleza y bondad de lo creado. La imagen dantesca del mundo 
no sólo afirma que todo lo existente es bello y bueno, sino que 
sostiene que belleza y bondad se identifican. En palabras de 
Santo Tomás: “Nada hay que no participe de lo bello y lo 
bueno, pues todo es bello y bueno según su propia forma”. !9”7! 
Como señalamos al comienzo, la Divina commedia es 
abiertamente la narración de una cura. Dante, al iniciar el viaje 
narrado en el poema, se encuentra cercano a la muerte física y, 
sobre todo, espiritual. Beatriz dice que poco le faltó para estar 
muerto. Se refiere, naturalmente, a la verdadera muerte, la 
muerte del alma en el pecado, aquel desorden de nuestra 
psiquis que, oscureciéndonos por dentro, nos vuelve cada vez 


más opaco el mundo y sus bellezas, hasta que la vida misma 
aparece despojada de sentido. Ese peligro es escenificado en la 
selva negra y en las tres bestias que allí asaltan a Dante y le 
impiden acercarse al sol. La Divina comedia narra el viaje de 
Dante para poder salvarse de esa muerte, y también —ya que es 
un viaje providencialmente querido- para salvar a sus lectores. 
Pero a nosotros, lectores contemporáneos, la Divina comedia nos 
enseña algo más, que acaso sea central para nosotros. El Poema 
Sagrado, como lo llama Dante,!98! al abrirnos intelectual y 
sensiblemente a la posibilidad de la trascendencia y a la 
aceptación de nuestra radical libertad y responsabilidad, nos 
libera del infierno, que es, en este caso, el infierno de la 
inmanencia propio del mundo contemporáneo. 
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algunas intervenciones, la traducción de la Suma teológica de Ismael 
Quiles. « 


23. 


33. 


34. 


35. 


36. 


S.th. FIL q. 35, a. 8, Resp.: “Proprius autem effectus tristitiae consistit in 
quadam fuga appetitus. Unde extraneum circa effectum tristitiae, potest 
accipi quantum ad alterum tantum, quia scilicet tollitur fuga, et sic est 
anxietas quae sic aggravat animum, ut non appareat aliquod refugium, 
unde alio nomine dicitur angustia. Si vero intantum procedat talis 
aggravatio, ut etiam exteriora membra immobilitet ab opere, quod 
pertinet ad acediam; sic erit extraneum quantum ad utrumque, quia nec 
est fuga, nec est in appetitu. Ideo autem specialiter acedia dicitur vocem 
amputare, quia vox inter omnes exteriores motus magis exprimit 
interiorem conceptum et affectum, non solum in hominibus, sed etiam in 
aliis animalibus, ut dicitur in I Polit”. « 


. Conv. L.viii.12.« 

. Conv. Lviii.7. « 

. If. VIL 129.4 

. If. VIL 1.4 

If. XXXL 74.4 

. If. XXXL 67.« 

. If. XXXL, 70-72.< 

. If. VIL 125-126. + 

. Aristóteles, Política, 1, 2, 1253a: “La razón por la cual el hombre es un ser 


social, más que cualquier otra abeja y que cualquier animal gregario, es 
evidente: la naturaleza no hace nada en vano, y el hombre es el único 
animal que tiene palabra. Pues la voz es signo del dolor y del placer, y 
por eso la poseen también los demás animales, porque su naturaleza llega 
hasta tener sensación de dolor y de placer e indicársela los unos a los 
otros. Pero la palabra es para manifestar lo conveniente y lo perjudicial, 
así como lo justo y lo injusto. Y esto es lo propio del hombre frente a los 
demás animales: posee, él solo, el sentido del bien y del mal, de lo justo y 
de lo injusto, y de los demás valores, y de la participación comunitaria de 
estas cosas constituye la casa y la ciudad”. « 

Véase Carlos Marx y Federico Engels, La ideología alemana. Crítica de la 
novísima filosofía alemana en las personas de sus representantes Feuerbach, B. 
Bauer y Stirner, y del socialismo alemán en las de sus diferentes profetas, trad. 
W. Roces (Buenos Aires: Ediciones Pueblos Unidos, 1985), 31: “El 
“espíritu” nace ya tarado con la maldición de estar “preñado” de materia, 
que aquí se manifiesta bajo la forma de capas de aire en movimiento, de 
sonidos, en una palabra, bajo la forma de lenguaje”. « 

Rubén Peretó Rivas, “Acedia, melancolía y depresión. Apuntes para una 
reconstrucción histórica”, Revista de humanidades médicas y estudios 
sociales de la ciencia y la tecnología 3 (2011), 1-20, cit. p. 12. Breve, pero 
luminoso comentario sobre la acedia y la Modernidad, en Raffaele Pinto, 
“Novitas e dialettica del desiderio”, Tenzone 6 (2005), 193-214, esp. n. 10, 
212, que refiere a Hans Blumenberg, La legitimación de la Edad Moderna, 
trad. Pedro Madrigal (Valencia: Pre-Textos, 2008), en especial la tercera 
parte, dedicada a la curiositas. En lo que hace a los vínculos entre 
melancolía y Modernidad, muy estimulantes los análisis de Giorgio 
Agamben, Estancias. La palabra y el fantasma en la cultura occidental, trad. 
Tomás Segovia (Madrid: Editora Nacional, 2002), así como el clásico e 
insoslayable Raymond Klibansky, Erwin Panofsky, Fritz Saxl, Saturn and 
Melancholy: Studies in the History of Natural Philosophy, Religion, and Art 
(London: Nelson, 1964). « 

Sobre estos aspectos del arte contemporáneo, cf. Jean Clair, De immundo 
(Paris: Galilée, 2004), que profundiza el camino abierto por el autor en 
Considérations sur l'état des Beaux-Arts. Critique de la Modernité, (Paris: 
Gallimard, 1983). « 

Anna Maria Guasch, “Prólogo”, en Idem (ed.) Manifiestos del arte 
contemporáneo. Textos de exposiciones, 1980-1995 (Madrid: Akal, 2000), 
5-10, cit. p. 10.< 


37. Santo Tomás de Aquino, In De divinis nominibus, cap. IV, lect. 5: “Nihil est 
quod non participet pulchro et bono, cum unumquodque sit pulchrum et 
bonum secundum propriam formam”. Utilizo la edición taurina, Sancti 
Thomae Aquinatis In librum Beati Dionysii De divinis nominibus expositio, Ed. 
C. Pera, P. Caramello, C. Mazzantini, Marietti, Taurini — Romae, 1950. « 

38. Pd. XXIIL, 62.« 
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El lógos como phármakon 


Una introducción al estudio de la capacidad curativa 
de la palabra en Evagrio Póntico 


Santiago Vázquez 


Introducción 

En el marco del estudio de la obra de Evagrio Póntico, 
pensador y monje cristiano de la Antigiiedad Tardía, nos 
interesa en esta ocasión examinar los fundamentos sobre los 
que se sostiene su propuesta de la palabra como recurso 
curativo. Evagrio ha retomado el concepto de curatio verbi que 
ya había tenido un desarrollo más o menos sistemático en la 
Antigúedad y en los pensadores cristianos que lo preceden, y lo 
ha integrado al conjunto de un completo y singular “sistema de 
pensamiento”, llamado por algunos “filosofía del desierto”.!!! 
Resulta de interés examinar cómo se inserta esta propuesta en 
dicho sistema, en qué se funda el reconocimiento de aquella 
capacidad curativa y a qué apunta y cómo se concreta la 
auténtica “terapia” por la palabra que se puede encontrar 
claramente perfilada en la obra de nuestro pensador. La labor 
que aquí nos proponemos resulta deliberadamente 
introductoria al estudio del tópico de la palabra que cura en la 
obra evagriana. En efecto, la propuesta de nuestro autor se 


concreta de modos diversos, todos los cuales ameritan estudios 
particularizados. En esta ocasión intentaremos despejar los 
fundamentos sobre los que se sostienen dichas concreciones. 
Ello significa proponer un preámbulo necesario a posibles 
estudios acerca de los modos particulares en que, para nuestro 
autor, se actualiza la potencia curativa de la palabra. 

Será necesario, antes de atacar el tópico propiamente 
dicho de la palabra, esbozar la concepción de enfermedad del 
alma de que parte nuestro autor, pues es frente a dicho estado 
mórbido que se propone la palabra como instrumento 
terapéutico. De este modo podremos visualizar cómo nuestro 
autor inscribe la propuesta de la palabra en el marco del 
designio creador-curativo de la Providencia. Esta cosmovisión, 
y el modo consecuente en que Evagrio comprende el itinerario 
cristiano, nos darán el marco general para aproximarnos a la 
comprensión de las razones del rol que Evagrio da a la palabra. 
De este modo nuestro trabajo tendrá el siguiente recorrido: en 
primer lugar intentaremos desentrañar la concepción evagriana 
de enfermedad del alma, en segundo lugar veremos cómo la 
función curativa de la palabra se sitúa, primero, en el designio 
divino de curación de dicha enfermedad y salvación del 
hombre, y, segundo, en el marco de la primera etapa del 
itinerario espiritual de curación con que Evagrio comprende el 
cristianismo. 


La ignorancia como la enfermedad que la palabra 
viene a curar 

“Bienaventurado aquel que ha llegado a la ignorancia 
infranqueable”, !2! proclama Evagrio Póntico en su críptica obra 
Kephalaia Gnostica (en adelante KG).!*! Para que sea posible 
emprender el camino hacia esa “bienaventurada ignorancia” 
que describe el estado gnoseológico perpetuo del nous frente a 
la ciencia ilimitada de la Trinidad, resulta necesario superar la 
“ignorancia que tiene un fin” (Gyvooiac tÁC pév eivan!*! o 


ignorancia limitada (renmepátotal es el término que usa 
Evagrio para calificar el conocimiento del que es privación esta 
ignorancia).!?! Ésta constituye, en el pensamiento del Póntico, 
el resultado inmediato de la caída del nous (devenido alma)!?! 
en virtud del cual el hombre es incapaz de reconocer a Dios — 
fuente, razón y fin de todas las cosas- en los seres y en él 
mismo. Digamos, en términos evagrianos, que el nous, al caer, 
ha perdido al caer la “ciencia verdadera de los seres” (yvwoewc 
tv ÓvtovV óANSoDO),!”! la “sabiduría de la que [Dios] se ha 
servido al hacer todo”.!%! Dicha ignorancia se afianza y 
profundiza con el desorden pasional que ella misma parece 
originar. Aquella caída instaura en el alma, como indica 
Larchet refiriéndose a una concepción general de los Santos 
Padres presente en Evagrio, “un estado multiforme de 
enfermedad”!?! que, por lo tanto, parece tener que ver con la 
ignorancia. 

Lo que podría llamarse la concepción evagriana de 
enfermedad se sustenta naturalmente en su antropología y en 
su cosmología. Esto significa que dicha concepción es 
profundamente espiritual pues se refiere a la condición actual 
de un nous encarnado. Héctor Padrón nos advierte, respecto a 
esta condición eminentemente espiritual de lo que el 
mismoautor ha dado en llamar “Antropología Médica 
Patrística”, que ello no significa ignorar o despreciar el saber 
natural de la Medicina respecto a la salud y la enfermedad!*!. 
Esta observación es particularmente aplicable a nuestro autor. 
Evagrio incorpora, en efecto, nociones de la medicina 
hipocrático-galénica y del pensamiento filosófico griego acerca 
de la enfermedad, en una idea presente en la atmósfera 
filosófica patrística. Esta idea —que en su pensamiento recibe un 
singular y original tratamiento, no exento de claroscuros — es la 
que encuentra en la ignorancia posterior a la caída la 
consecuencia patológica inmediata de ésta, y el origen del 
desorden pasional e incluso humoral en que se expresa el 


estado de enfermedad. 

Por cierto, al hablar de enfermedad -—y, como se en su 
obra, de curación, de médico, de medicina, de paciente- 
Evagrio está siguiendo, en muchas ocasiones, un procedimiento 
retórico muy propio de la Patrística. Nos referimos al uso de la 
metáfora médica que contaba ya en tiempos de Orígenes con 
una larga historia, tanto en el ámbito filosófico, como en el 
bíblico y el patrístico.!!!! 

Pero a las referencias evagrianas de tipo médico, se aplica, 
asimismo, una observación que realiza Larchet al hablar 
precisamente de la condición de mera imagen que en los Padres 
tendría el uso de las categorías médicas. Aunque esto sea así en 
muchos casos, no menos cierto es que las categorías médicas 
utilizadas “se aplican directamente a su objeto y se revelan 
perfectamente adecuadas a su naturaleza misma: la naturaleza 
humana caída está verdaderamente enferma espiritualmente, y 
es una verdadera curación de ésta la que se realiza”.!!2! 
Evagrio considera, en efecto, que el hombre caído está, en 
tanto alejado y desviado de su fin natural, verdaderamente 
enfermo y necesita una curación. Hay, en el nous encarnado, un 
dinamismo pasional-cognitivo propio de su condición caída que 
inclina sus facultades de modo contrario a la naturaleza 
persiguiendo fines que no son aquellos para los que el Creador 
las ha hecho. En este sentido es necesario indagar, a fin de 
acercarnos a la noción evagriana de enfermedad del alma, 
cómo explica nuestro autor dicho dinamismo y en qué cifra su 
causa profunda. 

Como sucede con diversos aspectos de la doctrina 
evagriana, también este de la enfermedad del alma resulta de 
compleja sistematización. Las ideas acerca del tema se hallan 
dispersas en toda su obra sin que podamos encontrar una 
definición clara y distinta del asunto. Esto no significa que 
aquella profunda cohesión y unidad orgánica de su 
pensamiento que los especialistas han ponderado,!!9! quede 


aquí postergada o relegada. Por el contrario, creemos que aquí 
esplende de modo singular, como intentaremos demostrar. 
Nuestro autor nunca realiza una, por así decir, definición 
técnica del término enfermedad (vóooc). Lo que se halla en su 
obra es una idea en acción acerca del mismo y una convicción 
de que dicho término y la significación primaria que en su 
pensamiento tiene —estado para physin— se aplican al alma en 
tanto nous caído. En dicha idea parecen converger diversas 
influencias que se sintetizan en una original visión cristiana del 
tema. A las resonancias platónicas y estoicas que encontramos 
tanto en la idea de que al alma pueda aplicarse, no solo de 
modo metafórico sino real, el término enfermedad, !**! cuanto 
en la que indica que son las pasiones sus enfermedades, l*”! se 
suman francas evocaciones de las doctrinas médicas 
hipocrático-galénicas que Evagrio podría haber recibido en su 
formación!!*!. En efecto, a lo largo de toda su obra nos 
encontramos con una utilización reiterada y abundante de dos 
expresiones caras al corpus hipocrático y a la conceptualización 
galénica de la enfermedad. Son referimos a la díada katd 
púoV/rapa púotv (conforme a la naturaleza/contrario a la 
naturaleza). Dicha utilización es hecha, por lo general, en el 
marco del tratamiento del funcionamiento del alma. Evagrio 
está suponiendo que el alma está enferma cuando sus 
facultades funcionan o se hallan en un estado ropa púow,!*?! 
es decir, en un movimiento o en un estado contrarios a la 
finalidad para la cual fueron hechas por el Creador. Es en este 
sentido que las pasiones pueden ser llamadas enfermedades del 
alma, como insiste Guillaumont,!**9! y la apátheia “salud del 
alma” (Uyeíav yuxfc) como la llama el mismo Evagrio:!!”! 
aquéllas en cuanto son movimientos de la parte pasional 
contrarios a la naturaleza, es decir, contrarios a aquellos fines 
que el Creador ha impuesto a las potencias pasionales, y ésta 
(apátheia) en cuanto constituye el estado por el que la parte 
pasional, orientada habitualmente de modo kata physin, no 


gravita negativamente -—sino al contrario- en la labor 
contemplativa. Pero la novedad que introduce Evagrio es que 
estos movimientos contranatura se enraízan en un estado para 
physin más fundamental y causativo en tanto “afección” del 
centro de la persona. A saber, el de la ignorancia, estado para 
physin del nous. 

La caída original de la Unidad resulta en el esquema 
evagriano el origen primero de la enfermedad del alma pues 
significa apartarse de aquello para lo cual la naturaleza 
racional ha sido hecha. Más aun, el alma es el nous caído y 
apartado de su naturaleza. Y para el nous apartarse de su 
naturaleza es apartarse del conocimiento divino, caer en la 
ignorancia respecto de Dios. La caída constituye el origen 
primero de la enfermedad porque ella engendra ignorancia de 
Dios que es el estado propiamente antinatural del nous en tanto 
éste es, originariamente, potencia cognoscente, receptividad 
intelectual de la Unidad Divina: “No es la Unidad la que, por sí 
misma, se pone en movimiento; sino que ella es puesta en 
movimiento por la receptividad del nous, el cual por su 
negligencia, desvía de ella su rostro y, por el hecho de ser 
privado de ella, engendra la ignorancia (Gyvocia)”. 120) 

Si esta Ayvwola es el primer mal que acaece al nous caído, 
podemos sospechar que la enfermedad que padece el alma, en 
tanto nous caído, posee una vinculación causal con dicha 
ignorancia. Si para Evagrio la salud completa, el estado propio 
y kata physin del nous, se halla en el conocimiento divino, no es 
aventurado suponer que la enfermedad consistiría en la 
ausencia de ese conocimiento, en un particular tipo de 
ignorancia de Dios. Pero ¿no hemos indicado que la ignorancia 
respecto de Dios es valorada de modo positivo por Evagrio y 
llamada ignorancia infinita o infranqueable? Despejar esta 
aparente paradoja nos pondrá frente al verdadero sentido de 
esta ignorancia “patológica”. Vayamos desbrozando de a poco 
el camino para poder responder enseguida a esta última y 


central cuestión. 

Este estado de dyvwola que caracteriza, entonces, la 
existencia postlapsaria del nous es vinculado, algunas más 
páginas más delante de la misma KG, con los conceptos de 
enfermedad y carencia del alma: “La riqueza del alma es la 
ciencia, y su pobreza la ignorancia; pero si la ignorancia es 
privción de ciencia, la riqueza es anterior a la pobreza, y la 
salud del alma a su enfermedad”. 21! 

La imagen de la pobreza y la riqueza para referirse, 
respectivamente, a la ignorancia y a la ciencia aparece también 
en los escolios a los Proverbios y a los Salmos 


La pobreza es la privación de la ciencia. 22! 

Y así Salomón dice en los Proverbios, “da bebida fuerte a 
aquellos que sufren, y deja que esos en peligro beban vino así 
olvidan la pobreza” es decir la ignorancia, la cual es la pobreza 
de las naturalezas racionales. 29! 


Pues bien, ¿qué significa plantear la enfermedad en estos 
términos? Por lo pronto inscribirla en una doctrina metafísica 
muy presente en la Patrística y que Evagrio, que la sigue 
devotamente, ha desarrollado en capítulos anteriores de esta 
misma obra. Dicha doctrina se refiere a la prioridad ontológica 
absoluta del bien sobre el mal, y a la concepción del mal como 
privación o falta.!2 Cabe preguntar, pues, ¿qué significa 
plantear la enfermedad en el marco de esta doctrina? ¿De qué 
estado previo “indestructible”!29! es ella privación? Evagrio lo 
dice claramente: de la participación de la Unidad y, en ella, del 
conocimiento inagotable de la Trinidad Divina.!2%! Evagrio 
pone en esta gnosis definitiva pero interminable, el fin del 
itinerario cristiano que es retorno a un estado perdido, y habla 
de ella como del estado completo de salud: 


Cuando la naturaleza racional reciba la contemplación que le 


concierne, entonces toda la potencia del nous será sana.!?7! 

Las almas que están en la salud de la Unidad (uovásoc 
Uyela) no tienen necesidad de este espesor material [que es el 
cuerpo].!2*! 

Lo mismo que los medicamentos son vanos después de la 
completa curación (Uyelav), así las razones de los siglos y de los 
mundos son vanas después de la ciencia de la Santa Trinidad.!?9! 


En los escolios 23 y 64, complementarios entre sí, del 
comentario evagriano a Proverbios 2, 17 y 5, 18 
respectivamente, reaparece esta idea de la enfermedad como 
privación y alejamiento de la gnosis.l*%! La mujer de la 
juventud de los proverbios es la “ciencia de Dios” que nos ha 
sido dada desde el origen (ápxNñ), y que designa la condición 
primera (spótepoc KatúoTtaoiC) Ella ha sido abandonada y 
olvidada por una “malvada decisión” (BovAN kakN). Pero - 
Evagrio insiste- este abandono y olvido constituyen una 
enfermedad (vóooc) que es secundaria en relación a la salud 
(Uyela), que viene después de ella. La salud, dirá asimismo en 
el escolio 77, no ha aparecido con la eliminación de la 
enfermedad (vócoc): ésta es en verdad una privación de 
aquélla. 91) 

Es en relación a estos conceptos que puede ser entendida 
una elocuente expresión que usa Evagrio en el escolio 200 de la 
misma obra para calificar la incapacidad de contemplar y la 
pérdida de las nociones de Dios. A saber, “la más total locura 
(tavtáxaoiV ÚALO0ylav)”, traduce Géhin. En el mismo sentido 
dirá, en el escolio 185, que “la ciencia hace cesar la sinrazón 
C(Avotav travel yWolc)”. En la ciencia de Dios, en efecto, se 
encuentra el bien propio (ista) de la naturaleza racional, dirá 
además en el escolio 66. El término isa designa, también, la 
condición de propio, de perteneciente a uno mismo, que algo 
puede tener. La ciencia de Dios, es algo propio de la naturaleza 
racional de tal manera que, como bien señala Hausherr, ella 


entra en su propia definición:!"2! la naturaleza racional es 
receptividad intelectual de la Unidad Divina, de la ciencia de 
Dios. 

El pasaje de la ignorancia a la ciencia verdadera, es, por 
todo esto, una auténtica resurrección del nous, dirá nuestro 
autor en KG.!99! En efecto, el nous saldría del estado de 
enfermedad y muerte que para él, potencia cognoscente de 
Dios, significa la ignorancia, cuando acceda o retorne al 
conocimiento esencial del que es susceptible y por el cual 
participará de la Unidad. Este kephálaion es paralelo a aquel ya 
citado que nos indicaba que la naturaleza racional estará 
completamente sana cuando reciba la contemplación que le 
concierne. Se comprende así que el Póntico afirme 
expresamente, hacia el final de KG, que la salida de la 
ignorancia es una auténtica curación.!**! Curación inteligible y 
salida fuera de la ignorancia son puestas en correspondencia 
aquí a partir de imágenes bíblicas que sirven de símbolos. La 
retroversión griega de S1 pone en paralelo con la salida de la 
ignorancia el concepto de salud oculta o escondida (Uyigla 
KpuxrTh). Se trata de aquella salud de la Unidad (uovádoc 
Uyela) de que habláramos más arriba, en la cual 
“contemplaremos al santo y oculto (kpuxtóv) Padre”,!99! 
accederemos a la “Ciencia de la Trinidad Santa”.!%0. 

Ahora bien, establecido que la ignorancia es la enfermedad 
del alma para Evagrio, es necesario, si queremos conocer en 
profundidad lo que caracteriza al estado de enfermedad, 
precisar mejor de qué conocimiento sería ausencia dicha 
ignorancia. Al decir del conocimiento divino o de Dios, como 
hemos venido subrayando, estamos respondiendo de modo 
general. Tarde o temprano nos topamos con una aparente 
contradicción que ya hemos formulado al iniciar este apartado: 
¿No habíamos indicado que la ignorancia respecto de Dios 
resulta una condición perpetua del nous frente a un objeto de 
conocimiento inagotable, y en este sentido es valorada de modo 


positivo por nuestro autor? ¿Cómo puede entonces la 
ignorancia finita o limitada en que Evagrio cifra la enfermedad, 
tener también como objeto de a-gnosis a Dios? 

En la quinta centuria de KG podemos encontrar un 
principio de respuesta a esta aparente contradicción. 


Aquel que ve al Creador según la armonía de los seres, no es su 
naturaleza lo que conoce, sino su sabiduría, con la cual ha hecho 
toda cosa; yo quiero decir no la sabiduría esencial, sino aquella 
que aparece en los seres, aquella que tienen la costumbre de 
llamar contemplación natural esos que son expertos en estas 
cosas. Y si esto es así, cuánta es la locura de esos que dicen que 
conocen la naturaleza de Dios.!*”7. 


Al ver al Creador en la armonía de los seres —es decir, al 
acceder a la contemplación natural, al vencer la ignorancia 
finital98l_- no es la naturaleza del Creador lo que conocemos — 
respecto de la cual tenemos una ignorancia infinita, ilimitada 
(OépavtOC)- sino la sabiduría con que ha hecho todas las 
cosas. Es decir que lo que la ignorancia negativa desconoce es 
la sabiduría divina que aparece en los seres, los principios que 
presiden la existencia de los seres y el designio divino sobre 
ellos. Desconoce los lógoi de las cosas, aquellas identidades 
internas de los seres que el Creador les ha dado y en las que, 
por lo mismo, el Creador manifiesta, circunscriptamente, su 
sabiduría. Por ello estos lógoi son, dirá Evagrio en sus escolios a 
los Salmos, las palabras que componen el libro de Dios 
(BifAlov Og00) en el cual podemos conocer sus designios en 
tanto lo descubrimos como creador (SnutoUpyóc), sabio 
(oopóc), providente (1povontñc) y juez (xprtic)..29! Estos 
lógoi son así, espejo de la bondad de Dios, de su potencia y su 
sabiduría. “0! 

Ahora bien, la ignorancia es posterior al conocimiento (es 
privación de éste) y es, por otro lado, consecuencia inmediata 


de la caída ¿Qué sabiduría divina presente en los seres es 
entonces la que tenía antes de la caída el nous? No puede ser, 
primariamente, la que está presente en los seres materiales 
pues éstos en la metafísica evagriana comienzan a ser una vez 
consumada la caída, es decir, cuando la ignorancia negativa es 
ya un estado del nous. Es más, la creación corporal para 
Evagrio es un modo en que el Creador auxilia al ser racional 
para que éste vuelva a la Unidad.!*!! Si la sabiduría que ignora 
el nous al caer es la sabiduría que con que Dios ha hecho los 
seres, lo que el nous ignora es la sabiduría con que Dios lo ha 
creado a él, pues los seres creados en los que aquella sabiduría 
se manifestaba antes de su caída eran los seres racionales, entre 
los cuales él mismo se contaba. El nous ha perdido con la caída 
el conocimiento del designio divino sobre él mismo, desconoce 
los principios que han presidido su existencia, desconoce su 
logos. Ignora así, según aquello de los escolios a los salmos, que 
Dios es su Creador que lo llevó del no ser al ser, ignora que 
Dios es sabio, providente y juez que ha dispuesto todo para su 
salvación y eterna beatitud. 

Esta idea que podemos deducir del planteamiento 
metafísico evagriano explica, por ejemplo, el significativo uso, 
que se puede encontrar en algunos pasajes de la obra 
evagriana, de los dos términos que se pueden usar en griego 
para referirse el rostro: rpóvwi0V y ÓVLC. 

El alma pecadora posee dentro de sí una imagen de sí 
misma que no posee rostro, reducida al cuerpo, indica nuestro 
autor en el “Tratado sobre los Pensamientos”. A partir de y con 
esta imagen peca!*2!. ¿Cuál es la razón que aduce nuestro autor 
para explicar por qué dicha imagen no tiene rostro? Porque 
“nunca lo ha visto”, indica la traducción de Sources 
Chreétienes. Como indican Casiday!**! y  Corrigan,!**! 
comentando este enigmático capítulo, tomada literalmente esta 
aseveración es inverosímil: solo sería verdad en total ausencia o 
absoluto desconocimiento de un espejo o de una superficie 


refleja, como algún líquido. Lo cual es impensable. Por lo 
demás, resulta inverosímil que el mismo Evagrio, que escribe a 
partir de su propia experiencia, no haya visto nunca su propio 
rostro pues los testimonios biográficos subrayan con énfasis 
que, durante su juventud, nuestro filósofo fue muy vanidoso, 
amante de la vestimenta hasta el extremo de mudar de ropa 
tres veces por día. La observación de Casiday a la traducción 
del verbo Ozúcual (OgeacÓevos en el original) resulta aquí 
oportuna y esclarecedora. En efecto, antes de decir “nunca lo 
ha visto”, sería más apropiado decir “nunca lo ha 
contemplado”, una traducción que también es admitida por el 
texto griego y que resulta más inteligible a la luz del completo 
pensamiento evagriano.!*?! 

El rostro representa en el pensamiento de Evagrio el lógos 
del alma. Y el lógos de las cosas es precisamente aquello que el 
alma enferma no puede contemplar. El alma enferma es la que 
se halla impedida de la contemplación natural la cual consiste 
en la captación espiritual de los lógoi de las cosas. El rostro es, 
por lo demás, aquello que el nous ha desviado de la Unidad!*?! 
y por lo cual ha caído en la ignorancia. En esa Unidad era 
donde él podía reconocerse: desviando su rostro de ella, se 
pierde a sí mismo, pierde su rostro. 

La virtud es el rostro exacto del alma, indica el Póntico en 
KG.!*7! Ese rostro que se reconoce en la virtud designa -indica 
nuestro autor- el lógos del hombre, 1481 creado en, y destinado a, 
el estado de virtud y participación de la Unidad mediante la 
contemplación. Es por esta condición originaria que “la malicia 
hace avergonzar el rostro (1póowx0v) de nuestra alma”.!*?! El 
rostro del alma es el nous salido de las manos del creador y 
“vidente” en cuanto tal. Ahora bien, el lógos de las cosas solo es 
asequible al gnóstico, al que ha salido o comenzado a salir de 
la ignorancia. El ignorante no puede captar el lógos de sí, no 
puede contemplar su rostro y asume entonces una imagen de sí 
incompleta, reducida al cuerpo, sin su lógos. 


Esta asunción posee graves consecuencias para nuestro 
autor. Digamos solamente aquí que ella engendra la filautía 
(pULautia) o amor desordenado de sí. Ésta es, en efecto, amor 
al yo-cuerpo (el yo asumido por la ignorancia) y, en este 
sentido, origen,!?0! madre,!?1! raízl*2! de todos los logismoi o 
pensamientos perturbadores. |??! 


“El primero de todos los pensamientos es el de la filautía; después 
de éste, vienen los ocho”.!94! 

“El que se ha liberado de la pasión por el cuerpo, es decir la 
de la filautía, se libera fácilmente de las otras pasiones también, 
como la cólera, la tristeza, etc.” (9?) 


La palabra como encarnadura del lógos que cura 
Frente a este completo panorama del estado actual del alma, y 
frente a un planteamiento etiológico como el que hemos 
intentado reconstruir, se puede entender por qué Evagrio 
reconoce en la palabra una capacidad terapéutica que debe ser 
actualizada —y puede serlo, como veremos, de distintos modos- 
durante todo el itinerario hacia la completa salud que propone 
el filósofo del desierto. Ella, en efecto, puede curar la 
ignorancia. 

Por cierto, Evagrio no es el primero en reconocer que la 
palabra puede tener un efecto curativo. En este como en tantos 
otros temas, existía una importante tradición clásica y cristiana 
que sin dudas gravitó sobre su original propuesta. Cuando 
Evagrio propone, por ejemplo, la recitación de salmos como 
modo de aquietar las pasiones y curar el alma uno no puede 
sino evocar los desarrollos acerca del ensalmo curativo que 
Platón hiciera en el Cármides. Asimismo no se puede ignorar lo 
establecido por Aristóteles acerca del poder persuasivo de la 
palabra, pues en este poder Evagrio basa la propuesta de la 
palabra como recurso terapeútico. Para el Póntico, ella 
persuade y cura porque otorga un esclarecimiento respecto de 


sí, ordenando las pasiones y las creencias y permitiendo el 
autoconocimiento. Como en Aristóteles, la palabra persuade -y 
puede curar, de acuerdo a la propuesta de Laín Entralgo que 
propone añadir un género de persuasión terapéutica a los 
cuatro aristotélicos- cuando el alma del que oye gana 
esclarecimiento respecto de sí misma.!?*! 

Esta tradición clásica, de la que consignamos solo los dos 
mojones más importantes, está operando sin duda en la época 
de la Antigiiedad Tardía en la que Evagrio desarrolla su obra. 
El mismo Laín Entralgo que tan exhaustivamente se ha ocupado 
del tópico en el pensamiento clásico, indica al cerrar su obra 
que con la aparición del cristianismo, comienza una nueva 
posibilidad para esta auténtica “psicoterapia verbal” que es el 
recurso a la palabra como instrumento curativo, y menciona 
significativamente a tres pensadores cristianos que han sido 
maestros o influencias directas de Evagrio: Gregorio de Niza, 
Basilio de Cesarea y Clemente de Alejandría. En efecto, la 
importancia que adquirirá la palabra hacia la época de todos 
estos primeros siglos de cristianismo, será fundamental. Carol 
Harrison se ha referido abundantemente a la importancia 
central de la palabra en esta cultura de los primeros siglos 
cristianos e incluso ha subrayado que ella tenía para todo el 
universo de la época un poder casi mágico “para expulsar el 
mal, encantarlo y curarlo”.!*7! Clemente y su discípulo 
Orígenes, por ejemplo, tan importantes en el pensamiento de 
Evagrio, se han ocupado del tópico de la palabra y su 
capacidad curativa, primordialmente en el marco de la figura 
del Cristo médico. Para el primero Cristo es el Logos 
therapeutikós que cura las pasiones mediante una acción 
educativa consistente en aconsejar y consolar!?9!, Para 
Orígenes este Médico divino cura por sus palabras, que están 
en las Escrituras. Para Orígenes la palabra de Dios tiene efectos 
curadores y el Evangelio es medicina. !??! 

Evagrio no será ajeno a esta tradición cuyos trazos 


aparecen, como veremos, aquí y allí en su obra. Pero su 
propuesta presenta un sello original. No puede ser de otra 
manera cuando se tiene en cuenta que ella tiene como contexto 
de surgimiento la singular concepción evagriana de enfermedad 
del alma y la apropiación de la cosmología origenista en que 
dicha concepción se enmarca. En efecto, creemos que el 
reconocimiento evagriano de la capacidad curativa de la 
palabra y la consecuente asignación de una función terapéutica 
dentro del itinerario hacia la curación, puede y debe ser 
inscripto, además de en la recepción de aquella tradición, en la 
concepción del designio creador-curativo de la Providencia que 
“quiere que el hombre se salve y llegue al conocimiento de la 
verdad” (1 Tm. 2, 4), lo cual significa en Evagrio superar la 
oscuridad de aquella ignorancia posterior a la caída. Un texto 
de la obra “Capítulos de los discípulos de Evagrio” nos sugiere 
junto a otros este enmarcamiento original de la consideración 
evagriana de la palabra como recurso de curación: “Al igual 
que para aquel que sufre de los ojos el colirio es conforme a la 
naturaleza (Kata «(Úow), más que para aquel que está en 
buena salud, así para el alma, el cuerpo es conforme a la 
naturaleza (Kata pÚow), pero (las almas) que están en la salud 
de la unidad no tienen necesidad de este espesor material”.!90! 
Resulta muy sugerente que la metáfora utilizada sea la del 
colirio y los ojos. El término griego koAAÚpLovV designaba ya en 
la medicina antigua un medicamento de diversa procedencia 
que podía tener varios usos terapeúticos, entre ellos el 
oftalmológico.!*1! Evidentemente, aquella utilización 
metafórica supone este último. Un uso semejante del término 
en que puede estar inspirado este texto, y que puede echar luz 
sobre el sentido en que esta imagen médica es usada en él, la 
encontramos en el libro del Apocalipsis. En la carta a la Iglesia 
de Laodicea, leemos: “Te aconsejo que para enriquecerte 
compres de MÍ [...] colirio para ungir tus ojos a fin de que 
veas” (Ap. 3, 18). La imagen médica de que hace uso el texto 


evagriano para esclarecer las relaciones entre el alma y el 
cuerpo, posee —teniendo en cuenta la doctrina evagriana más 
amplia- un sentido semejante: el cuerpo le es dado al alma para 
ver, para curarse. Si el colirio es natural al ojo enfermo porque 
le da algo que le falta supliendo la carencia que lo enferma, el 
cuerpo es natural al alma por una razón análoga. Ahora bien 
¿qué le falta al alma que el cuerpo pueda darle? ¿Qué le falta al 
nous caído? Le falta aquella “ciencia de Dios” de que hablamos 
hace un momento. El cuerpo curaría esa falta de conocimiento 
permitiendo conocer la sabiduría con que Dios ha hecho las 
cosas, según veíamos al analizar el texto de KG V, 51. En 
efecto, el cuerpo posee en Evagrio un rol indispensable para 
acceder a la ciencia. Es al alma lo que el colirio a los ojos. Esto 
es algo que Evagrio afirma en varios lugares: 


El nous que es imperfecto es el que tiene necesidad de la 
contemplación que es conocida por la naturaleza corporal. !2! 

Este cuerpo es la imagen de la mansión, y los sentidos portan 
el signo de las ventanas, por las cuales el nous mira y ve las cosas 
sensibles. !93! 


No es posible sin el cuerpo aprehender las cosas sensibles. 
[64] 


Así el capítulo 24 de la compilación de los discípulos de 
Evagrio, llama significativamente al cuerpo “escuela de ciencia 
(ralSaywyeiov yvwogoc)”.1851 Y en KG nuestro autor habla del 
cuerpo utilizando la imagen del lecho del enfermo, necesario 
para que éste recupere la salud: “Aquel que es pasible y ora 
porque su salida del cuerpo se produzca rápidamente, se 
asemeja a un hombre que está enfermo y que demanda al 
carpintero romper rápidamente su lecho”.!*6! 

Es permaneciendo en ese lecho que el enfermo puede 
curarse de su enfermedad. Es mediante el cuerpo, escuela de 
ciencia, que el alma puede obtener aquella gnosis cuya carencia 
la tiene enferma. 


El cuerpo con sus sentidos permite acceder a todo aquello 
que Dios ha dispuesto para su curación y salvación. Y la 
función terapéutica de la palabra se inscribe aquí: ella 
transmite el logos que cura. Ella es, en rigor, encarnadura del 
lógos. Y el cuerpo es dado para recibir esa palabra, lo cual es 
decir: para recibir los lógoi que curan, llamados en otro lugar 
pápuaxko..*7! Más aún, ella es capaz -en virtud de una 
potencialidad especular notablemente identificada por Evagrio- 
de encarnar el lógos de sí y devolver al hombre enfermo la 
imagen real de sí mismo que lo cure, en tanto en ella reconoce, 
como veremos, la sabiduría con que Dios lo ha creado. El 


cuerpo, en suma, permite la recepción de la palabra que sana. 
[68] 
La palabra en su estructura material representa el vehículo 


o, mejor, la encarnadura del lógos que cura. Por ello, como 
veremos, el término  lógos designa, en Ocasiones 
indistintamente, tanto aquella identidad interna de las cosas 
que mentáramos en los capítulos anteriores (y que Evagrio 
llama medicamento [¿ópuhakov] para lograr la completa 
curación [teAeiav Uyelav]!?!), cuanto la mismísima palabra 
material que cura de modo concreto. El lógos, y primariamente 
el lógos de sí, cura. Y el lógos es identidad interna de las cosas — 
del alma- que se encarna en la palabra material. 

Teniendo en mente esta doble acepción del término lógos, 
Evagrio equiparará la contemplación de las cosas (el 
descubrimiento de sus lógoi) con la escucha de una palabra que 
cura. Lo hace, por ejemplo, en el marco de una interpretación 
simbólica del versículo 8 del capítulo 6 del libro de los 
Proverbios.!70! 


Por “la hormiga”, Salomón nos describe probablemente la vida 
práctica, mientras que por la “abeja” designa la contemplación de 
las creaturas y del Creador mismo, que puros e impuros, sabios e 
insensatos “llevan a su boca para la salud” de su alma. Considero 
también que la cera corresponde a las realidades mismas, 


mientras que la miel que ellas contienen es el símbolo de su 
contemplación. Y la cera pasará, porque es dicho: “El cielo y la 
tierra pasarán”. Pero la miel no pasará, porque no pasarán las 
palabras (AÓy0U) de Cristo nuestro Salvador, de quien Salomón 
habla en estos términos: “Las buenas palabras (AÓyol ka2.0Ú) son 
rayos de miel, su dulzor cura el alma (íaorc Wu”. 


La palabra que cura es la de Cristo pues ella es “espada 
que separa al nous de la ignorancia”.!72! Y esta palabra es tanto 
lógos —identidad interna, principio subyacente- de las cosas 
cuanto expresión verbal concreta (AÓyol kadoí) que transmite 
ese lógos, modifica las pasiones y puede así curar el alma. 
Evagrio identifica aquí las palabras de Cristo con los lógoi de las 
cosas!/*!. Y sugiere ya el modo en que esos pápuaka (los lógoi) 
han de llegar al alma para curarla: mediante palabras bellas y 
buenas (Aóyot kad.ot). No cualquier palabra, sino la que es 
bella y buena: solo la que tiene tales características es la que 
expresa o encarna apropiadamente el lógos que puede curar. La 
expresión verbal que cura es la que transmite el lógos que es 
“medicamento” de la ignorancia. Pero para transmitirlo debe 
cumplir con ciertas condiciones. 

La condición que se desprende de este texto no puede sino 
evocar la condición que pusiera Platón en el Cármides a la 
palabra curativa. En efecto, el griego también utiliza el adjetivo 
kalós para identificar a la palabra que puede tener un efecto 
curativo en el alma.!”*! ¿Y cuándo el lógos es kalós? Se 
pregunta oportunamente Lain Entralgo al abordar este tópico 
en Platón. La respuesta no puede ser más significativa en el 
marco de nuestro estudio: cuando ella refleja al alma. De allí la 
necesidad de la presentación previa del alma advertida hasta 
tres veces en el Cármides!””!. Esta idea que en Platón está 
claramente insinuada, resulta, a nuestro entender, una de las 
claves con la cual comprender el reconocimiento evagriano de 
la capacidad terapéutica de la palabra. En efecto, al visualizar 


los modos en que se concreta la acción curativa de la palabra, 
se verifica que para nuestro autor ella cura cuando actualiza su 
potencialidad especular, cuando es capaz de reflejar al alma. 
Esta idea además de manifestar una confluencia notable con el 
planteo platónico -y aún con el de la Retórica aristotélical"él_ 
resulta en Evagrio el fundamento de una serie de “propuestas 
terapéuticas” coherentes con la concepción de enfermedad que 
hemos intentado desentrañar. En efecto, si la enfermedad es 
ignorancia de sí, no resulta extraño que la palabra pueda curar 
en la medida en que ella es capaz de devolver una imagen 
completa, plena y real de sí, de devolver el alma su rostro, su 
logos. Esto hacen los tres “métodos psicoterapeúticos” que 
pueden ser identificados en la obra evagriana: el método 
Antirrhético, el uso de los salmos, y la entrevista con el Abba. 
Por el primero, se busca mediante el desciframiento y la 
refutación  escriturariia de los propios pensamientos 
perturbadores, “tomar parte en, aclimatarse a y, últimamente, 
identificarse con la voz narrativa de las Escrituras”!?7!. Por el 
segundo, y siguiendo una idea presente en San Atanasio, se 
busca que el alma en virtud de la condición eminentemente 
especular de los salmos se identifique con una imagen plena de 
sí.1781 Por el tercero, se busca “decirse y recibir sentido”!7?! 
por la palabra del Abba. 

Resulta muy sugerente que el adjetivo kaloí sea también 
usado por Evagrio para calificar las palabras que nacen de las 
buenas obras y que, por lo mismo, pueden tener una 
virtualidad curativa: “las palabras son denominadas buenas 
palabras (kaA0i AÓYOU) a causa de las buenas obras”.!90! 

En efecto, uno de los caminos propuestos por Evagrio para 
actualizar dicha virtualidad es, como decimos, el de la 
entrevista con el Abba o, en términos de nuestro autor, 
Gnóstico. Éste puede ofrecer una palabra curativa en la medida 
en que por sus obras ha sido juzgado digno de recibir la 
contemplación de las cosas y de sí mismo.!*!! Sostenido en esta 


gnosis -que, repetimos, le ha sido dada por sus obras- puede 
ofrecer entonces aquellos kadol AÓyol que pueden curar. 

La palabra tiene así en el Póntico un rol fundamental en la 
cura de aquella ignorancia que constituye la enfermedad del 
alma, según hemos visto más arriba. Más aún, junto a esta 
capacidad especular y develadora que venimos indicando, la 
palabra posee asimismo en el pensamiento del Póntico una 
virtud confutadora que también es contemplada en orden a 
combatir y superar la ignorancia. El reconocimiento de dicha 
virtud será la base para la elaboración evagriana de un método 
muy concreto: el Antirrhético. Mediante dicho método Evagrio 
propone un modo de combatir los logismoi que atiende a su 
condición racional-lingúística. Es en virtud de esta condición 
que los logismoi pueden profundizar la ignorancia construyendo 
un conocimiento falso de las cosas y de sí.!*2! Este método 
combate la ignorancia mediante la corrección de estos 
pensamientos malvados. Todas estas potencialidades de la 
palabra -fundadas, por cierto, en su condición de encarnadura 
del logos— permiten que mediante ella se pueda influir de modo 
directo sobre las pasiones, los pensamientos, modificando 
disposiciones afectivas y abriendo la inteligencia a la 
contemplación que cura. Por cierto, aquél influjo, en tanto 
transmisión del logos, es ya contemplación sanante. 

Konstantinovsky se ha referido en su más reciente trabajo 
sobre Evagrio, a la orientación eminentemente espiritual que 
posee lo que ella llama “terapia evagriana”. Ésta se orienta, a 
su modo de ver, a “la curación de la entera persona, pero 
primariamente del nous”.!9%l Se trata de una fórmula que 
decididamente suscribimos. El nous es, en el esquema 
evagriano, el centro de la persona, el verdadero yo. Y es este yo 
el que padece la ignorancia. Por eso la cura debe ser cura de la 
ignorancia que padece el nous. Esta labor, que Konstantinovsky 
se permite denominar, con una clara evocación contemporánea, 
“Terapia Cognitiva”, se lleva a cabo -atendiendo a esa finalidad 


primaria de curar el nous— mediante la palabra, según creemos. 
Este uso terapeútico de la palabra resulta, en el profundo 
pensamiento metafísico y psicológico de Evagrio, el recurso 
más apropiado para hacer frente a la enfermedad propia del 
alma que hemos intentado escrutar en el apartado anterior, y 
frente a las múltiples ramificaciones pasionales y cognitivas 
que la misma puede tener. La palabra transmite el lógos que 
cura la ignorancia: el lógos de sí en el que el alma descubre a 
Dios. Ella modifica, por una singular transmisión del lógos, los 
pensamientos y las pasiones que, a su vez, impiden la recepción 
del lógos pues la develación de éste es paulatina y siempre en 
mutua complementariedad con la práctica y el establecimiento 
de las virtudes. 


La palabra en el contexto de la Practiké 

Ciertamente, la palabra acompaña otras prácticas 
“terapéuticas” o sanadoras necesarias, principalmente aquellas 
que caracterizan a la practiké. Guillaumont llama a esta etapa 
del itinerario evagriano “Terapéutica del alma”. Y, ciertamente, 
se trata de un camino de curación que está sostenido y 
afianzado en la palabra que presenta los lógoi de las prácticas 
ascéticas por las cuales se busca la virtud, la salud de las 
pasiones, la  apátheia. La practiké implica, en efecto, 
“observancia de los mandamientos”,!9% vigilia, hambre, 
restricción de agua, fatiga y soledad.!*?! 

La ignorancia, y su larga cadena de consecuencias, sume al 
hombre en una auténtica esclavitud respecto de sus pasiones de 
la que éste puede liberarse tanto mediante el cumplimiento de 
los mandamientos y las prácticas ascéticas (todo lo cual apunta 
a cultivar las virtudes y así orientar kata physin la parte 
pasional del alma), cuanto mediante los usos terapeúticos 
diversos que se puede dar a la palabra, muchos de los cuales 
sostienen aquellas prácticas. 

Evagrio utiliza la imagen de la liberación del pueblo de 


Israel del yugo de Egipto, para simbolizar el punto de partida 
de la salida de la ignorancia que es alcanzar la apátheia. Ésta 
implica alcanzar libertad con respecto a las pasiones, lo cual 
significa lograr que la parte patética del alma no gravite 
negativamente en la actividad del intelecto, sino que colabore 
activamente con ella, amando la verdad y combatiendo “en 
vista del placer espiritual”!*0!. La apátheia que es el fin de la 
practiké, es definida, en el marco de esta imagen de la 
esclavitud de las pasiones, como TElxO0C, muro o muralla 
inteligible,'97! y como «payuóc, baluarte, (98! que protege de 
las “flechas inteligibles” que viene de la parte pasional del 
alma.!9%! Por otro lado, en el Tratado Practico, nuestro autor 
utiliza el término eykpáteta,?%! que puede ser traducido - 
como lo hacen Bamberger y Joest!”1l_ como autocontrol o 
autodominio, para referirse a aquello que ha adquirido quien 
ha alcanzado la apátheia. Dysinger, por su parte, se refiere a la 
apátheia en un sentido semejante indicando que se trata de 
“libertad de la tormenta interna de las pasiones”. !?2! 

Liberación de la esclavitud de las pasiones significa para 
Evagrio comenzar a liberarse de la ignorancia. Aunque 
ciertamente para comenzar aquella liberación resulta necesario 
un grado inicial de conocimiento —el referente a las disciplinas 
morales y a los mandamientos-, una luz inicial en las sombras 
de la ignorancia. Si queremos utilizar la misma imagen bíblica 
que usa Evagrio podemos decir, siempre en consonancia con el 
sentido de la hermenéutica evagriana del texto escriturario, que 
para que el pueblo de Israel pudiera contemplar la posibilidad 
de la liberación del yugo de Egipto, fue necesaria la palabra de 
Moisés, que sucede y replica la Palabra de la zarza. Ella habla 
de la tierra prometida,!”*! recuerda la condición de exilio y 
alienta a liberarse de la esclavitud para peregrinar hacia 
aquella tierra “que mana leche y miel”, símbolo para nuestro 
autor de la contemplación natural. 94! 

Para liberarse de la esclavitud de las pasiones, hay que 


liberarse de la ignorancia, aunque ciertamente liberarse de la 
ignorancia implique, asimismo, liberarse de la esclavitud de las 
pasiones. Este es el sentido novedoso que Evagrio da, según 
creemos, a la Practiké: praxis, vida ética que comienza en, y 
apunta a, la theoría. El completo itinerario evagriano debe 
entenderse siempre como una paulatina liberación de la 
ignorancia. Y, en este sentido, se trata de un camino 
terapeútico que comienza, se despliega y termina en el 
conocimiento de Dios. 

La imagen del éxodo de los israelitas, como símbolo de la 
salida de la ignorancia (ézodoc dyvwolac), es también 
utilizada en los mismos términos en el escolio 12 a los 
proverbios. La vinculación de la salida de la ignorancia con la 
obtención de la apátheia es explícita aquí: salir de la ignorancia 
es ampliar el alma por las virtudes. Ahora bien, la salida de 
Egipto del pueblo israelita no es aún la llegada a la tierra 
prometida. La apátheia no es aún la salud total, sino el 
comienzo de la salud, la cual es completa cuando “el nous 
reciba la contemplación que le concierne”.!??! La apátheia es 
salida de la esclavitud en la que sume la ignorancia pues es 
disposición pasional que permite recibir la ciencia o, mejor, 
apertura del intelecto a los lógoi de las cosas. Esta nueva 
disposición pasional se funda tanto en el cumplimiento de los 
mandamientos, el crear hábitos virtuosos, cuanto en el 
conocimiento de las razones de la práctica. Evagrio indica en el 
kephálaion 82 del “Tratado Práctico” que los mandamientos que 
curan las potencias del alma, los descubre el intelecto 
ejercitando su actividad propia, es decir, la contemplación: “el 
intelecto, al realizar su actividad propia!?*!, llega a conocer sus 
propias potencias, y de todo lo que es un impedimento para él, 
encuentra el mandamiento curativo”.!??! 

El que sale de la esclavitud pasional conoce ya las “razones 
de la guerra” (toUC Aóyouc TOU 100AÉéov),1?8! pero para 
comenzar a salir de aquélla debió conocer antes, de alguna 


manera, “las razones de los mandamientos” (oi AÓyol TÚNV 
¿gvtoAGv). 192! 


Los lógoi de los mandamientos ensanchan el corazón, fácilmente 
preparan para el camino de la práctica.!1001 

Más que todos los lógoi exteriores, los lógoi de los 
mandamientos amplían el alma que está siendo purificada.!01 


El perfeccionamiento moral es un paso necesario en el 
camino evagriano, es la labor propia de la practiké, cumpliendo 
la cual se puede acceder a la physiké o contemplación natural. 
Pero dicho perfeccionamiento va curando de la enfermedad, la 
ignorancia, en tanto se funda en, y apunta a, el conocimiento. 
Por ello nuestro autor indica la necesidad de entregarse a la 
práctica con ciencia. !!02! 


La acción de los mandamientos no basta para curar 
perfectamente las potencias del alma, si las contemplaciones que 
corresponden a eso no se suceden en el intelecto. 109! 

Así como las ovejas son alimentadas por la hierba y el agua, 
así también la persona humana es vivificada en la práctica 
ascética por la práctica y el conocimiento.!0%! 


El conocimiento no es posterior a la práctica sino que está 
como desposado con ella en un círculo virtuoso perdurable. En 
el mismo sentido, el Póntico indica en una de sus cartas que si 
se mata la capacidad de conocimiento la razón no tiene hijos, 
es decir, no tiene frutos de virtud.1!1%%! Y en el escolio 72 a los 
proverbios señala más explícitamente que la contemplación es 
la fuente de curación.!!%!. De este modo la apátheia es 
comenzar a salir de la ignorancia porque significa comenzar a 
quitar los velos que impiden la contemplación. La ignorancia 
da lugar, como hemos visto, al desorden pasional y este 
desorden, a su vez, profundiza la ignorancia. 


Si la ignorancia se comienza a superar cuando se alcanza 
libertad respectos de las pasiones (apátheia) a partir del 
ejercicio de las virtudes que orientan kata physin la parte 
pasional de alma, dicho ejercicio precisa también -y parte de- el 
conocimiento, es decir, de un primer grado de superación de la 
ignorancia. La palabra es como el punto de sutura. Ella a la vez 
que transmite un lógos, permite, por su virtualidad especular, la 
mezcla del alma con las virtudes.!!%7! Con lo cual ella puede 
liberar de la ignorancia, pues transmite un lógos y, mediante 
éste, comunica una virtud que hace posible, a su vez, la 
recepción de dicho lógos. 

El fin de la practiké, también es definido por Evagrio como 
autoconocimiento y los ejercicios que propone al monje que se 
halla en la etapa práctica se orientan en este sentido (!%8!. Con 
esto se entiende mejor aún, el rol fundamental que tiene la 
palabra. La parte pasional comienza a orientarse de modo kata 
physin, por la palabra que permite la mezcla del alma con las 
virtudes, inmantando hacia arriba mediante la devolución 
especular de una imagen de sí plena. La palabra presenta al 
alma su verdadero rostro, el de la virtud, según veíamos más 
arriba, y con ello la impulsa en la búsqueda y el cultivo de esa 
virtud. 

De modo que la acción terapéutica de la palabra -que, 
como indicamos, se ejerce a lo largo de todo el camino 
espiritual- tiene su punto de partida y su acción más gravitante 
y relevante en la primera etapa del itinerario evagriano, la 
Practiké. Y aquí se conjuga con las prácticas ascéticas y con el 
cumplimiento de los mandamientos. La complementariedad 
perpetua entre praxis y teoría que bien ha observado 
Konstantinovsky,!:%%! es el criterio con el que debemos 
interpretar el rol terapeútico que tiene la palabra, por un lado, 
y el cumplimiento de los mandamientos y prácticas ascéticas, 
por otro. En efecto, la palabra prepara el camino de la practiké 
en tanto es ella la que transmite los lógoi de los mandamientos. 


A su vez, el cumplimiento de los mandamientos va abriendo — 
por el establecimiento de las virtudes- la inteligencia 
permitiendo una recepción cada vez más perfecta de los lógoi 
de las cosas. La palabra, no obstante, parece tener prioridad 
temporal. 

Un ejemplo que sirve de corolario a esta aserción, lo 
encontramos en un breve comentario evagriano al libro de los 
Proverbios, en el que nuestro autor sugiere que sin la palabra 
de los maestros y doctores, las disciplinas morales no 
comienzan a ser ejercitadas. La palabra del maestro -que en 
Evagrio es llamado “Gnóstico” — es, como dijimos, uno de los 
modos en que se actualiza la virtud terapéutica de la palabra. 
Pues bien, en este texto nuestro autor, entendiendo que los 
pesebres (pávtal), los bueyes (Bósgoc) y los frutos (yevnuata) 
del texto de los Proverbios (14, 4), simbolizan, 
respectivamente, las disciplinas morales (N9LKA raLSeÚNaATA), 
los sacerdotes y doctores o maestros (lepeic kal SLSG40KAAMOL), y 
las palabras sabias (AÓyot vcopoÍ) de éstos, sugiere que sin estas 
palabras de los sacerdotes o doctores las disciplinas morales no 
tienen lugar, pues donde no hay bueyes no hay pesebres indica 
el texto bíblico comentado. !!10! 


Conclusión 

Hemos podido establecer a lo largo de nuestro recorrido los 
fundamentos de la propuesta evagriana de curación por la 
palabra. Hemos visualizado cómo ella se funda en una singular 
concepción metafísica, teológica y antropológica y se inscribe 
en el designio salvífico de la Providencia Divina. 

En efecto, el reconocimiento evagriano de la capacidad 
curativa de la palabra debe situarse en un contexto histórico- 
conceptual en el que confluyen la tradición clásica y su 
temprano reconocimiento de la posibilidad de que la palabra 
ejerza una función curativa, la tradición alejandrina acerca de 
la caída del nous, y la propia concepción evagriana —nacida en 


ese humus- de la ignorancia como el fruto patológico inmediato 
de dicha caída y la función terapéutica del mundo material en 
general y del cuerpo humano en particular. En el marco de este 
contexto la palabra aparece como un recurso curativo de 
primaria importancia en el sistema evagriano. Su acción 
terapéutica debe ser inscripta, situados ahora al interior del 
pensamiento del Póntico, principalmente en la primera etapa 
del itinerario espiritual con el que nuestro autor entiende la 
vida cristiana, a saber, la practiké. Es aquí donde la palabra 
despliega todas sus virtualidades terapéuticas en tanto es capaz 
de devolver el lógos que cura al alma. La palabra, en efecto, 
devuelve al alma lo que ella perdió al caer de la Unidad: su 
propio rostro. 
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désert, 402). Mientras no indiquemos lo contrario, se hará uso, siguiendo 
la opinión unánime de los especialistas, de la traducción francesa de 
Guillaumont a S2. Eventualmente utilizaremos, si corresponden al texto 
citado, los pequeños fragmentos griegos conservados que han sido 
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PtYLWD (visitado el 29-10-2016). Para esta obra usamos la traducción 
parcial del griego al inglés realizada por Luke Dysinger. Asimismo 
hacemos uso del texto griego de esta obra que se halla en la Patrología 
Griega de Migne, bajo la autoría de Orígenes: ElZ WAAMOY?Z, ed. 
Jacques Paul Migne, PG 12, 1053-686. Dicho texto griego esta 
reproducido parcialmente en el enlace consignado. Para informarse 
acerca de la autoría evagriana de esta obra se puede ver: A. Guillaumont, 
Un philosophe au désert, 136-9; M.-J. Rondeau, “Le commentaire sur les 
Psaumes d'Evagre le Pontique”, Orientalia Christiana Periodica 26 (1960) 
307-348. Otros fragmentos del texto griego se encuentran en el 
manuscrito Vat Gr 754, y son reproducidos parcialmente por Luke 
Dysinger en su index on line de las obras de Evagrio (g00.gl/6Utt6H) « 


. El alma es, en Evagrio, el nous caído de la Unidad: “El alma es el nous 


que, por su negligencia, es caído de la Unidad y que, a consecuencia de su 
no-vigilancia, es descendido al rango de la practiké” (Evagrio Póntico, 
“Les six centuries”, IIL, 28); “Cayendo [el nous] en algún momento de su 
antiguo rango mediante su libre voluntad, fue llamado alma” (Evagrio 
Póntico, “The Great Letter” 26, en A.Casiday [ed. y trad.], Evagrius 
Ponticus [Routledge, New York 2006] 69)« 
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Teachings of Evagrius Ponticus (London, PhD University College, 2010) 15; 
L. Bouyer, The Spirituality of the New Testament and the Fathers (New York: 
Seabury, 1982) 381. « 

Cfr. Platón, El Sofista 228 a-d; Timeo 86 b. Refiriéndose a este asunto, 
indica Luis García Ballester: “Pero Platón hizo algo más: tomó los 
conceptos de salud y enfermedad, tal como se aplicaban al cuerpo 
(basados en la armonía-disarmonía, equilibrio-desequilibrio de uno de los 
cuatro elementos), y los extendió al alma. A las “virtudes del cuerpo” 
(salud, fuerza y belleza), él opuso los males (enfermedad, debilidad y 
deformidad). De las “enfermedades del cuerpo” pasó a hablar de las 
“enfermedades del alma”. Laín Entralgo ha demostrado que esta oposición 
no fue un puro recurso metafórico, sino más bien algo vinculante y más 
profundo” (L. García Ballester, “Alma y cuerpo, enfermedad del alma y 
enfermedad del cuerpo en el pensamiento médico de Galeno”, Revista de 
la Asociación Española de Neuropsiquiatría XVI/60 [1996] 724). En efecto, 
Laín Entralgo se pregunta expresamente si Platón al hablar de 
enfermedad del alma está haciendo uso de un recurso metafórico o si se 
trata de algo más vinculante y profundo. Y opta resueltamente por el 
segundo término del dilema afirmando que para Platón el alma enferma 
padece una ametría, un desequilibrio, un desorden de las creencias, los 
saberes, los sentimientos, y los apetitos que dan a la psykhe su contenido y 
estructura (P. Laín Entralgo, La curación por la palabra en la Antigiiedad 
Clásica, [Barcelona: Anthropos, 2005] 128). Las presentes referencias no 
pretenden demostrar una vinculación conceptual con Platón, sino solo dar 
cuenta de algunas resonancias ciertamente sugerentes si se tiene en 
cuenta la fuerte presencia del filósofo griego en la atmósfera intelectual 
de Evagrio. « 

Esta idea de concebir la pasión como enfermedad y, por tanto, la apátheia 
como salud, para proceder del estoicismo, aunque Evagrio realice una 
apropiación personal de tales nociones. Acerca de este asunto puede 
consultarse lo siguiente: A. Guillaumont, “Introduction”, en Evagrio 
Póntico, Traité Pratique ou le moine. Tomo I (Cerf, Paris 1971) 99-112; G. 
Cataldo, Vita come tensione, p. 69-70; G. Tsakiridis, Evagrius Ponticus and 
Cognitive Science, 53-5; F. Moscatelli, “Introduzione”, en Evagrio Póntico, 
Gli otto spiriti della malvagitá. Sui diversi pensieri della malvagitá (Milano: 
San Paolo, 2006) 16.« 

Respecto a la presencia de nociones remontables a la medicina 
hipocrático-galénica en Evagrio, es Luke Dysinger quien más ampliamente 
se ha expedido. Este autor comprueba que el uso del lenguaje médico, 
muy común en los predecesores de Evagrio y aún en la misma atmósfera 
intelectual de éste, alcanza una extensión inusitada en el monje del Ponto. 
Cfr. L. Dysinger, Psalmody and Prayer, 104-30; y, especialmente, el 
artículo consagrado a este asunto: L. Dysinger, “Healing Judgment: 
“Medical Hermeneutics' in the Writing of Evagrius Ponticus”, en M. 
Bielawski y D. Hombergen (eds.), Il monachesimo tra ereditá e aperture: atti 
del simposio “Testi e temi nella tradizione del monachesimo cristiano” (Roma: 
Pontificio ateneo S. Anselmo, 2004) 75-104. « 

Esta noción general de enfermedad que está operando en Evagrio procede 
muy probablemente de esta doble vertiente que venimos mentando: la 
platónica y la hipocrático-galénica. Platón, por ejemplo, al analizar la 
injusticia como enfermedad del alma, se funda en una concepción de 
enfermedad semejante: “producir la salud equivale a instaurar el 
predominio de algunas partes del cuerpo sobre otras que son sometidas, 
conforme a la naturaleza (Katá «pÚotv); en cambio, la enfermedad surge 
cuando el predominio de unas y el sometimiento de otras es contrario a la 
naturaleza (apa pvow).” (República IV, 444 d). Recordemos lo que 
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hemos afirmado con Ballester y Laín Entralgo: tomar esta noción de 
enfermedad del cuerpo para aplicarla al alma no parece ser simple 
recurso metafórico en Platón. Se trata de algo más vinculante y profundo, 
al decir de Laín Entralgo (La curación, 128). Así es también en Evagrio 
como hemos afirmado más arriba citando a Larchet: la utilización de 
términos médicos no es un mero recurso retórico: el hombre está, de 
modo real, espiritualmente enfermo, sus facultades están orientadas de 
modo pará physin. Galeno tiene una definición de enfermedad confluyente 
con esto: “enfermedad es un estado del cuerpo, contrario a su naturaleza 
Grapa pÚotv), por el que padecen inmediatamente las funciones vitales” 
(De sympt. Diff. 1: VII 47 K). Por lo demás, como lo ha demostrado Laín 
Entralgo con abundancia de citas, la utilización de la diada kata physin/ 
para physin es fundamental en el corpus hipocrático, y la enfermedad en 
el marco de éste se entiende como desorden de la physis y, en este 
sentido, estado para physin (P. Lain Entralgo, La Medicina Hipocrática 
(Madrid: Ediciones de la Revista de Occidente, 1970) 55, 194.+« 

A. Guillaumont y C. Guillaumont, “Comentario a capítulo 56”, en Evagrio 
Póntico, Traité Pratique ou le moine. Introducción, traducción y notas de 
Antoine Guillaumont y Claire Guillaumont, Sources Chrétiennes 171 
(Pairs: Cerf, 1971) 631-3; “Comentario a capítulo 33”, en Evagrio 
Póntico, Le gnostique ou a calui qui est devenu digne de la science. 
Introducción, traducción y notas de Antoine Guillaumont y Claire 
Guillaumont, Sources Chrétiennes 356 (Paris: Cerf, 1989/2008) 150-1; Un 
philosophe, 253. « 
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Evagrio Póntico, “Les six centuries”, I, 49. « 

Ib., 11, 8.< 

Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes 75. Introducción, traducción y 
notas de Paul Géhin, Sources Chrétiennes 340 (Paris: Cerf, 1987), 173. + 
Evagrio Póntico, Scholia on Psalms 142, 8. Texto disponible en el index de 
Dysinger: goo.gl/iC3qag (visitado el 7-11-2016). « 

A lo largo de la primera centuria de KG, Evagrio deja bien establecido su 
adhesión a esta doctrina metafísica desarrollada ya por sus predecesores. 
En por lo menos 4 kephalaia de dicha centuria, empezando 
significativamente por el que abre esta fundamental obra evagriana, el 
monje del Ponto establece claramente la subsistencia del Bien primero y 
la concepción del mal como privación de dicho Bien. Junto al primero 
deben considerarse, a fin de tener una idea completa del modo en que 
esta doctrina se presenta en nuestro autor, los kephalaia 39, 40 y 41 de la 
misma centuria. « 

Evagrio Póntico, “Les six centuries”, I, 40. « 

El término Unidad lo usamos aquí en el sentido que ha explicado Gabriel 
Bunge: como estado existencial de unicidad entre el Creador y sus 
creaturas (G. Bunge, “Encore une fois: Hénade ou Monade? Au sujet de 
deux notions-clés de la terminologie technique d'Evagre le Pontique”, 
Adamantius 15 [2009] 9-42.). Es en esta Unidad, que implica el 
reconocimiento de sí como parte del designio de unión deificante, que el 
ser racional se sitúa en el estado de aquella ignorancia infranqueable, sin 
término, que mentáramos al inicio. « 

Evagrio Póntico, “Les six centuries”, II, 154 ] 

Evagrio Póntico, Chapitres des disciples d'Evagre 8. Introducción, 
traducción y notas de Paul Géhin, Sources Chrétiennes 514 (Paris: Cerf, 
2007), 111.« 

Evagrio Póntico, Scholies a l'Ecclésiaste 1. Introducción, traducción y notas 
de Paul Géhin, Sources Chrétiennes 397 (Paris: Cerf, 1993), 60-1. « 
Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes 23 y 64. Introducción, traducción 
y notas de Paul Géhin, Sources Chrétiennes 340 (Paris: Cerf, 1987), 
116-7, 156-7.« 


31. 
32. 


33. 


34. 
35. 


36. 
37. 
38. 


39. 


40. 
. Todas las edades, mundos y cuerpos son, en Evagrio, un efecto de la 


54. 


1b., 77, 177 

I. Hausherr, “Ignorance Infinie”, Orientalia Christiana Periodica 11 (1932), 
351-362, 358. « 

Evagrio Póntico, “Les six centuries”, V, 25.4 

lb., VL 64.< 

Evagrio Póntico, Carta IV, 5. Para la cita de este texto usamos la 
traducción directa del griego al inglés de Luke Dysinger. Dicha traducción 
se encuentra en el index evagriano on line elaborado por el mismo autor. 
Consultar en: goo.gl/S5e7X7 (consultado el 10-11-2016). « 

Evagrio Póntico, Scholies a l'Ecclésiaste 1, 61.« 

Evagrio Póntico, “Les six centuries”, V, 51.« 

Recordemos aquí lo afirmado por Evagrio en sus escolios a los Salmos que 
complementa el texto de KG citado: “La ciencia de todos los seres es 
limitada, la ciencia de la Trinidad sola es ilimitada, porque ella es la 
sabiduría esencial”. El texto pertenece al escolio 2 del versículo 3 del 
salmo 44, y puede ser consultado en la reproducción parcial del texto 
griego original y su correspondiente traducción inglesa, que se encuentra 
en el index elaborado por Dysinger: goo.gl/bGxxC9 (visitado el 
5-11-2016). « 

El texto pertenece al escolio 8 del versículo 16 del Salmo 138, y también 
puede ser consultado en el enlace al index de Dysinger que hemos 
consignado en nota anterior. « 

Evagrio Póntico, “Les six centuries”, II, 1.« 


providencia de Dios que ha querido con ellos facilitar el retorno de los 
noes a la unión con Dios y reconquistar la ciencia primera. A propósito de 
esto Cfr. Evagrio Póntico, “Les six centuries”, II, 7, 42; y ver: L. Dysinger, 
Psalmody and Prayer, 33; A. Guillaumont, Un philosophe, 347.« 


. Evagrio Póntico, Sur les Pensées 25. Introducción, traducción y notas de 


Paul Géhin, Claire Guillaumont y Antoine Guillaumont, Sources 
Chrétiennes 438 (Cerf, Paris 1998), 240-5. « 


. A. Casiday, Reconstructing the Theology, 173.< 
. K. Corrigan, Evagrius and Gregory. Mind, Soul and Body in 4th Century 


(Farnham: Ashgate, 2009), 117.« 


. Cfr. A. Casiday, Reconstructing the Theology, 173.« 

. Evagrio Póntico, “Les six centuries”, I, 49.« 

. Ib., IV, 55.« 

. El texto pertenece al escolio 1 del versículo 1 del salmo 33: “nmpóvwxov 


Se avepwiov Ñ ypapN TOAMÁÚKLC TOV AÓyov Aéyel”. También puede 
consultarse en el enlace ya consignado del index evagriano de Dysinger. « 


. Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes 94, 195. « 
. Evagrio Póntico, Chapitres des disciples d'Evagre 94. Introducción, 


traducción y notas de Paul Géhin, Sources Chrétiennes 514 (Paris: Cerf, 
2007), p. 187.« 


.1b. 57, p. 159.4 
. lb. 130, p. 215.< 
. El termino logismoi tiene siempre en Evagrio un sentido peyorativo. El 


mismo designa, en sentido lato, la actividad cognitiva propia del estado 
del alma enferma, identificándose a veces con la misma tentación 
demoníaca. « 

Evagrio Póntico, Skemmata 53. El texto griego se encuentra en el index 
elaborado por Dysinger: goo.gl/kZXZ94 (visitado el 5-11-2016). La 
traducción utilizada pertenece a William Harmless y And Raymond R. 
Fitzgerald: “The sapphire light of the mind: the Skemmata of Evagrius 
Ponticus”, Theological Studies 62: 498-529. «' 


. Evagrio Póntico, Chapitres des disciples d'Évagre 41, 145.+ 
. P. Laín Entralgo, La curación, 167-74. « 
. Cfr. C. Harrison, The Art of Listening, 3-11.-« 


58. 


59. 


69. 
70. 


71. 
72: 


73. 


“Es como sanador y consejero a la vez que, sucediéndose a él mismo, 
exhorta al que primero ha convertido, y, especialmente, promete la 
curación de las pasiones que están en nosotros. Nosotros le daremos el 
solo nombre de Pedagogo que le conviene bien: el pedagogo, en efecto, se 
ocupa de la educación y no de la instrucción; su fin es hacer mejor al 
alma, no enseñarle” (Clemente de Alejandría, Pedagogo 1, IL 4. 
Introducción, traducción y notas de M. Henri-Irénée Marrou y P. Claude 
Mondésert, Sources Chrétiennes 70 [Paris: Cerf, 1960], p. 111). Para una 
profundización del tópico de la palabra curativa en Clemente ver: P. 
Druille, “El poder sanador de la palabra en Clemente de Alejandría”, Circe 
13 (2009), 123-137. « 

“Cuando tú veas un hombre herido por sus pecados y atravesado por las 
flechas del diablo, tú le aplicarás los discursos curadores, tú le presentarás 
el remedio de la palabra de Dios, a fin de curar por su penitencia las 
heridas del pecado y mostrarle el remedio de la confesión” (Orígenes, 
Homélies sur les Nombres XIV, 2. Introducción, traducción y notas de 
Marcel Borret y Louis Doutreleau. Sources Chrétiennes 29 [Paris: Cerf, 
1951], p. 288). Ver también de Orígenes: Homélies sur l'Exode IL, 2 y 
Homélies sur la Genése XVI, 4. Para profundizar en el tópico del Cristo 
médico en estos autores, además de la citada obra de Samuel Fernández 
que se centra en el tratamiento del tópico que hace Orígenes, se puede 
ver: G. Dumeige, “Le Christ médecin dans le littérature chrétienne des 
premiers siécles”, Rivista di archeologia Cristiana, 48 (1972), 115-141.+ 


. Ib. 8, 111.< 
. Cfr. M. Cerezo Magán, La salud según Galeno (Lleida: Universitat de 


Lleida, 2015), 302. « 


. Evagrio Póntico, “Les six centuries”, III, 10. « 
. Ib. IV, 68.+ 
. Carta 56. Para la cita de este texto usamos la edición de P. Géhin: 


“Nouveaux fragments grecs des Lettres d'Evagre”, Revue d'histoire des 
textes 24 (1994), 117-147, 140.+« 


. Evagrio Póntico, Chapitres des disciples d'Évagre 24, 129.+ 

. Evagrio Póntico, “Les six centuries”, IV, 76. « 

. Evagrio Póntico, Scholies a l'Ecclésiaste 1, 61.« 

. Esta idea que proponemos de situar el reconocimiento evagriano de la 


capacidad curativa de la palabra tanto en un contexto histórico cuanto, 
principalmente, en uno teológico referente a la doctrina de la caída del 
nous y al designio salvífico de la Providencia sobre él, encuentra un eco 
en el enmarcamiento que propone Carol Harrison a la preocupación de 
los padres en general por el asunto de la escucha de la palabra: Cfr. C. 
Harrison, The Art of Listening in the Early Church (Oxford University Press, 
Oxford 2013), 10-1.« 

Evagrio Póntico, Scholies a l'Ecclésiaste 1, 61.« 

Respecto al texto particular de los Proverbios que Evagrio usa ver: P. 
Géhin, “Introduction”, en Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes, 23-25. 
El versículo que el Póntico comenta aquí es el siguiente: “O bien mira a la 
abeja... Reyes y particulares llevan sus labores a su boca, para su salud” 
(Prov. LXX, 6, 8). « 

Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes 72, 171.« 

Evagrio Póntico, Scholia on Psalms 44, 4. Traducción disponible en index 
evagriano elaborado por  Dysinger:  goo.gl/R92Rtu (visitado el 
07-11-2017). + 

El Póntico da también a la contemplación natural, es decir a aquella 
“ciencia verdadera de los seres” (Evagrio Póntico, Traité Pratique 2, 498) 
de que hablábamos al inicio, la denominación de “Reino de Cristo” 
(Evagrio Póntico, “Letter on the faith”, trad. Agustine Casiday, en A. 
Casiday, Evagrius Ponticus [Routledge, New York 2006], 46-58, 52). Los 
lógoi de las cosas están en Cristo y son en Cristo: son su sangre, dirá 


74. 
. Ib., 157 b-c, 158c. P. Laín Entralgo, La curación, 120-1.« 
76. 


80. 
81. 


82. 


83. 


84. 
85. 
86. 


metafóricamente Evagrio (A los Monjes 119 [Ciudad Nueva, Madrid 
2013]). Por otro lado, al inicio de sus Skemmata afirma: “Cristo, en tanto 
que Cristo, posee el conocimiento de los seres. En tanto que Creador, 
posee los principios subyacentes de las edades y los mundos. En tanto que 
incorpóreo, posee los principios subyacentes de los seres incorpóreos” 
(“The sapphire light”, 521) « 

Platón, Cármides 157a.+ 


Esto si tenemos en cuenta la exégesis de “Retórica” que hace Laín 
Entralgo. Refiriéndose a la palabra persuasiva en el Estagiritia y a la 
posibilidad de extender las conclusiones que éste alcanza en el terreno de 
la retórica, al campo de la terapia verbal, el médico y filósofo español 
indica que la condición fundamental que el filósofo griego pone a la 
intervención verbal que pretende lograr un efecto persuasivo es la 
siguiente: el esclarecimiento que respecto de sí mismo gana el alma del 
que oye (P. Laín Entralgo, La curación, 167-74). Para la presencia de 
elementos aristotélicos en Evagrio puede consultarse, entre otros: A. 
Guillaumont, Un philosophe au désert, 31-2, 163, 209, 218, 223, 234, 
281-4, 317, 321, 337-43, 354-5; P. Géhin y A. Guillaumont, 
“Introduction”, en Evagrio Póntico, Sur les pensées, 24-7; A. Casiday, 
Reconstructing, 115; L. Dysinger, Psalmody and Prayer, 28-31, 118.« 


. A. Casiday, Reconstructing the Theologoy, 131.< 
. En otro lugar nos hemos ocupado de este asunto: S. Vazquez, “El ensalmo 


curativo de Platón y la potencialidad terapéutica de la palabra en Evagrio 
Póntico”, Studia Patristica (Lovaina: Peeters, En prensa) « 


. La expresión pertenece a Angelo Gianfrancesco: “Monachisme ancien et 


psychopathologie”, L“evolution psychiatrique 73/1, 105-126, 106. « 

Evagrio Póntico, Scholies a l'Ecclésiaste 57, 161.« 

No podemos abundar en este tópico, muy presente en Evagrio. A modo de 
muestra consignamos aquí dos referencias en las que el Póntico se refiere 
a la función que el anciano Gnóstico puede ejercer con su palabra: 
“Quienquiera haya obtenido la ciencia espiritual ayudará a los ángeles 
santos y llevará las almas racionales de la malicia a la virtud y de la 
ignorancia a la ciencia” (“Les six centuries”, VI, 90) 

“Ellos [los gnósticos] son en efecto engendrados por la sabiduría para 
llevar a los hombres de la malicia a la virtud y de la ignorancia a la 
ciencia de Dios” (Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes 164, p. 261) 
Remitimos, asimismo, a dos trabajos que se ocupan del tema: G. Bunge, 
Paternité Spirituelle. La gnose chrétienne chez Evagre le Pontique (Bégrolles 
en Mauges: Abbaye de Bellefontaine, 1994); y L. Dysinger, “Exegesis and 
Spiritual Guidance in Evagrius Ponticus”, en J. Baun, A. Cameron, M. 
Edwards y M. Vinzent (eds.), Studia Patristica XLVII (Leuven: Peteers, 
2010) 209-222. « 

Peretó Rivas ha usado la expresión “metarrealidad” para referirse a la 
posible invención intramental que pueden fraguar los logismoi. Estos, 
creando un conocimiento falso, pueden hacer vivir en una realidad 
ficticia al monje, profundizando así su enfermedad pues se aleja cada vez 
más del conocimiento. (cfr. R. Peretó Rivas, “Evagrio Póntico y la acedia. 
Entre ángeles y demonios”, en M. Vinzent (ed.), Studia Patristica 67 
(Leuven: Peeters, 2013), 239-245, 240-1; “Conocimiento e ignorancia en 
Evagrio Póntico”, Cauriensia IX (2014), 75-93, 87-92. « 

J. Konstantinosky, “Evagrius Ponticus and Maximus the Confessor The 
building of the Self in Praxis and Contemplation”, en J. Kalvesmaki and 
R. D. Young (eds.), Evagrius and His Legacy (South Bend: University of 
Notre Dame Press, 2016) 128-153, 132. + 

Evagrio Póntico, Traité Pratique 81, 671.+« 

Ib. 15-17, 537-43.« 

Ib. 24, 557.« 


92. 


93. 


108. 


. Evagrio Póntico, “Les six centuries”, V, 82; Scholies aux Proverbes 12, p. 


105; Scholia on Psalms 30, 22; 50, 20 (disponible en: goo.gl/UBpMQi, 
visitado el 12-11-2016). <« 


. Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes 293, 385. « 

. Evagrio Póntico, “Les six centuries”, VI, 53. « 

. Evagrio Póntico, Traité Pratique 68, 652. « 

. J. E. Bamberger, Evagrius Ponticus: The Praktikos €: Chapters on Prayer, CSS 


4 (Kalamazoo, MI: Cistercian 1972); C. Joest, “The Significance of Acedia 
and Apatheia in Evagrius Ponticus”, The American Benedictine Review 
55/3, 273 — 307, 278.« 

L. Dysinger, “An Exegetical Way of Seeing: Contemplation and Spiritual 
Guidance in Evagrius Ponticus”, Studia Patristica 57 (2013), 34, n. 20. + 
Evagrio utiliza en más de una ocasión la imagen de la tierra prometida 
para simbolizar la ciencia espiritual a la que se accede después de haber 
recorrido el desierto de la practiké o vida ética.. Si guardamos los 
mandamientos, señala el Póntico en su Antirrhético, “franquearemos el 
Jordán y llegaremos a la ciudad de las palmas” (Antirrhéticos. Contro i 
pensieri malvagi. Introducción, traducción y notas Valerio Lazzeri 
(Magnano: Qigajon, 2005) Prólogo 5, 49). Cfr. también Evagrio Póntico, 
“Les six centuries”, II, 67 y VI, 49.« 


. Evagrio Póntico, “Les six centuries”, III, 67. « 
.KG IL 15.4 
. “Al realizar su propia actividad”. Como bien indica Guillaumont al 


comentar este texto, una expresión equivalente aparece en el capítulo 83 
del tratado evagriano “Sobre la Oración”, designando también la 
contemplación. Esta es, según el kephaáaion 86 del “Tratado Práctico”, la 
actividad kata physin de la parte racional. « 


. Evagrio Póntico, Traité Pratique 82, 673. « 
. Ib. 83, 672.« 
. Evagrio Póntico, Selecta in Psalmos CXVIII, 32. PG 12, 1593. « 


Evagrio Póntico, Scholia on the Psalms 118, 32. Disponible en: 
goo.gl/S5WfGKV (visitado el 12-11-2016). « 
Ib., 118, 96. Disponible en el mismo enlace de la nota anterior. « 


. Evagrio Póntico, Traité Pratique 50, 615.« 
. 1b. 79, 667.« 
. Evagrio Póntico, Scholia on the Psalms 22, 1. Disponible en: 


goo.gl/S5WfGKV (visitado el 12-11-2016). « 


. Carta 52, 4. Traduccion inglesa de Dysinger. Consultar en: 


goo.gl/1FZccU (consultado el 10-11-2016) « 
Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes 72, 171.« 


. En el “Tratado Práctico”, Evagrio cifra en esta krásis del alma con las 


virtudes, el estado excelente de la apátheia: “Aquel que ha establecido en 
él mismo las virtudes y que está enteramente mezclado (ávakpaselc) a 
ellas no se acuerda más de la ley, de los mandamientos o del castigo, sino 
que dice y hace todo lo que le dicta el estado excelente” (Evagrio Póntico, 
Traité Pratique 70, 656-7) « 

Evagrio utiliza en su “Carta a Eulogio” (Introducción, traducción y notas 
de Lucio Coco, [San Paolo, Milano 2006] 23, p. 92) la significativa 
expresión ÉauTOUC Éxmiyvwoóneda (“conocernos a nosotros mismos”, 
traduce Coco) para designar el fruto de la labor práctica. Se trata de una 
expresión afín a otra más conocida, de origen escriturario: rpócexe 
oEeauTúÓ. Esta última, en efecto, es utilizada por Evagrio en cuatro 
ocasiones, dos de las cuales poseen un sentido complementario al del 
texto citado: designar la faena propia de la etapa práctica que fructifica 
en aquel autoconocimiento, es decir, la atención de sí o la vigilancia 
sobre sí (Cfr. Sur les pensées, 15, 203; Scholies aux Proverbes, 340, 428). El 
mismo sentido tiene aquella observación y atención a los propios 
pensamientos sobre la que insiste en el “Tratado Práctico” (50, 615) « 


109. J. Konstantinosky, “Evagrius Ponticus and Maximus”, 131-2. « 
110. Cfr. Evagrio Póntico, “Autres commentaries des Proverbes” 23, 24 y 25, 
en Evagrio Póntico, Scholies aux Proverbes, 485. « 


